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Resumo

Como uma expressdo da cultura negra em Pernambuco, o Afoxé se
constituiu como uma manifestacdo cultural onde se intercruzam os
campos artisticos, politico e religioso. Fundamenta-se nas religides de
matriz africana de culto aos Orixas, e utiliza seus elementos artisticos,
tais como a musica, a danca e a estética para produzir desdobramentos
politicos e sociais. Em Pernambuco, essa manifestacdo cultural surge
como uma aliada politica dos militantes negros locais. Portanto, tendo
como foco as praticas do Afoxé em Recife e Olinda, nesta pesquisa
pretende-se refletir - nas dindmicas atuais - 0s processos de construcées
e expressdes identitarias e os sentidos atribuidos & cultura negra em
Pernambuco. As reflexGes acerca das nogdes de cultura negra ou
préticas culturais negras na diaspora sdo abordagens que norteiam o
presente trabalho, uma wvez que evidenciam o0s processos de
ressignificacbes desenvolvidos pelos praticantes do Afoxé, as suas
organizacdes e mobilizagdes em meio as praticas religiosas.

Palavras-chave: Afoxé. Cultura Negra. Religides Afrobrasileiras.
Organizagdes Negras. Didspora Africana.






1: Babalotin do Afoxé Omo Nilé Ogunja. Elemento Sagrado dos Afoxés. 23 de
abril de 2013.
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Introducéo

A periodicidade é o tempo substancial das
coisas.

[...] Tudo ¢ alternancia, ritmo.[...] O ritmo é
vital. [...] O ritmo produz o éxtase, a saida
de si que identifica com a forca vital. [...]
N&o seria exagerado dizer que o ritmo é a
arquiteténica do ser, que, para o ser humano
da civilizagcao cuja filosofia expomos, a
experiéncia fundamental, que escapa a todos
os ardis do génio maligno [de Descartes], e
gue permanece fora de toda duvida, é: Eu
danco, portanto vivo!

(BOULAGA apud DUSSEL, 1998, p. 75)

Na minha trajetéria de vida, estive engajada em diversas
atividades relacionadas a cultura popular afrobrasileira, como a capoeira,
o maculelé, o afoxé, o maracatu, o tambor de crioula, entre outras tantas
manifestagfes afrobrasileiras, e esses entrelagamentos se deram
principalmente através da minha identificacdo com esses ritmos e
dangas. Quando ainda cursava o curso de Naturologia Aplicada, na
Unisul, fazia parte de um grupo de dangas afrobrasileiras conduzido por
minha amiga Sarah Gomes e, em uma das nossas aulas, recebemos o
Mestre Mba do Katendé, que veio nos dar uma oficina de Afoxé
organizada pelos integrantes do Grupo de Capoeira Angola “Angoleiro
Sim Sinh6”. Mestre Mda ndo s6 nos mostrou os toques ¢ dangas dos
afoxés, como também nos explicou um pouco mais sobre essa
manifestagdo cultural, sobre sua relagdo com as religides de matriz
africana, e também falou um pouco sobre seus desdobramentos politicos
e sociais na Bahia.

Durante as oficinas, a experiéncia sensorial que envolvia aquele
ambiente me despertou para diferentes estimulos sonoros que marcavam
aquele ritmo candenciado, e para as diferentes formas de manifestar a
natureza desses ritmos através de movimentos e coreografias que
remetem a aspectos arquetipicos dos Orixas. A vontade de me aproximar
e compreender um pouco mais desse universo simbdlico do afoxé me
conduziu a outras oficinas de afoxé ministradas por Mestre Mda do
Katendé, bem como a outras fontes de conhecimento e aproximacao
dessa manifestacdo cultural, tais como eventos ligados a religiosidade de
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matriz africana e debates relacionados a negritude e as reinvindicacGes
politicas da populacdo negra sobre questbes raciais e religiosas. Em
viagens pela Bahia e Pernambuco, pude ter um contato maior com estas
praticas culturais, bem como compreender o contexto em que estdo
inseridas. Percebi que estas praticas, aléem de uma estreita ligagdo com
as religides afrobrasileiras, também estdo inseridas em &mbitos de
resisténcia social e a¢do politica.

No ano de 2010, tive a oportunidade de presenciar um Encontro
dos Afoxés no P6lo Afro do Carnaval de Recife. Esse evento, que
acontece no Patio do Tergo todo domingo de carnaval desde 2002, conta
com apresentacdes individuais de cerca de 20 grupos de afoxé. Os
grupos presentes exibiam indumentarias suntuosas nas cores do Orixa
regente do grupo, e entoando ritmos e cantos que remetem as liturgias
religiosas de matriz africana, bem como manifestos politicos que
denunciavam a desigualdade social, o racismo e alimentavam a
autoestima do negro pernambucano, a mlsica conduzia a danga que se
desenvolvia inspirada nos movimentos dos Orixas, em seus signos e
elementos. O toque do ljexa, que ressoava em meu corpo, a beleza da
danga que me induzia a mover-me junto, o brilho das pessoas que ali se
"amostravam™ emponderadas e orgulhosas de serem negros e negras, ou
de representarem a cultura negra, o poder daqueles canticos entoados
aos ancestrais, bem como o0s cantos que conduziam 0S meus
pensamentos a uma reflexdo acerca da questdo do negro no Brasil, ndo
S0 me encantaram como me despertaram ainda mais a percepgdo para 0s
varios aspectos dessa manifestacdo cultural afrobrasileira que teve
grande importancia ndo s6 na inser¢cdo do negro no carnaval da Bahia
como também uma aliada politica dos militantes negros de Pernambuco
como ferramenta de conscientizacdo, reinvindicacdo e afirmacdo do
negro na sociedade.

Portanto, como uma expressdo da cultura negra em Pernambuco,
0 Afoxé se constituiu como uma manifestacdo cultural e politica em
Olinda e no Recife e nesse sentido que me despertou o interesse em
compreender seu papel nos processos de construcdo identitaria desses
individuos afrodiaspdricos, bem como nos processos de ressignificacfes
desenvolvidos pelos praticantes do Afoxé, as suas organizacdes e
mobilizacbes em meio as préaticas religiosas, e depreender as diversas
linguagens, expressdes e reivindicagbes contidas nas nogdes produzidas
sobre cultura negra em ambito local.

No principio de abril do ano de 2013, iniciei minha pesquisa de
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campo. Minha primeira ida a cidade de Recife se deu no dia 10 de abril
de 2013". Chegando ao Bairro do Pina, onde se situa a sede do Maracatu
Porto Rico e também lugar onde morei durante meu trabalho campo, fui
recepcionada por Pelezinho, batuqueiro da Nagdo Porto Rico, e Simon,
um amigo canadense também pesquisador das manifesta¢Ges culturais
afrobrasileiras de Pernambuco. Sem nem ao menos dar tempo de me
ambientar a0 meu humilde "cafofo”, fui convidada a ir a um "toque"* em
um terreiro de Jurema, proximo dali, que seria 0 mais antigo do Pina.
Durante a cerimdnia, logo fui recebendo conselhos da "pomba-gira",
gue sabia que eu estava ali a trabalho e por isso me prescreveu uma
oferenda que deveria ser feita para que tudo desse certo. Dessa forma,
fui me ambientando ao bairro, conhecendo pessoas e me perdendo pelas
vielas, percebendo a diversidade cultural do lugar, onde se pode notar
n&o s6 uma grande quantidade de terreiros de Xangd e de Jurema®, como
também um grande nimero de igrejas evangélicas e petencostais.

Como a manifestacdo cultural do afoxé permeia 0s espagos
religiosos, bem como os profanos e também os espacgos politicos, foi
necessario, através da observacdo participante, inserir-me e participar
das atividades dos grupos, tais como 0s ensaios, eventos festivos,
cortejos e apresentacBes publicas, em cerimonias religiosas realizadas na
rua, nas sedes ou nos terreiros aos quais 0s grupos estdo vinculados e em
reunides politicas e administrativas dos grupos, bem como da
comunidade negra pernambucana.

!pelo acaso, ou néo, esta seria a data de aniversario de 9 anos do Afoxé Oya
Alaxé, grupo de afoxé que eu tinha grande aprego e admiracdo, me
identificando por sua forga feminina de Oya. No entanto, chegando ao campo
descobri que o grupo ndo existia mais, pelo menos ndo na forma de antes. No
que concerne a esse assunto, existe um embate entre alguns individuos que
afirmam que os Afoxés Oya Tokolé e Oya Alaxé existem simultaneamente, ao
passo que outros afirmam que isso ndo seria possivel, uma vez que, com 0
pedido de transi¢do de uma entidade a outra, seus fundamentos também foram
deslocados e, portanto, inviabilizaria a sua existéncia.

2 "Toque" é a categoria nativa utilizada pelos adeptos das religides
afrobrasileiras para designar uma festa publica que acontece nos terreiros com
toque, canto e danga para 0s orixas.

®Roberto Motta (1999) apresenta quatro vertentes das religides afrobrasileiras
em Pernambuco. O Xangb e a Jurema sdo as duas tradicdes mais presentes. O
Xangb é uma tradicdo afrobrasileira de culto aos orixas que representa muito
aproximadamente ao Candomblé da Bahia. A Jurema (ou Catimb6), que
consiste no culto, inicialmente, dos mestres, caboclos e ciganos, depois
incorporado também o culto as entidades africanas, como exus e pombas-gira.
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A construcdo desta pesquisa também se deu através de registros
fotograficos e documentais das minhas impressoes e reflexdes do diario
do campo, da analise das letras musicais cantadas pelos grupos de afoxé e
das entrevistas conduzidas a fim de perceber quem sdo os praticantes de
afoxé na atualidade, bem como suas motivaces e vinculo para participarem
de tais atividades culturais. As entrevistas, semiestruturadas e abertas a
conversacOes, foram realizadas com 24 pessoas individualmente, e também
coletivamente com um grupo de 15 integrantes Afoxé Alafin Oyo. Entre os
entrevistados, conversei com pessoas que assumiam diversas posicoes,
como membros fundadores, diretoria, componentes vocais, de percussao e
de danga, ex-integrantes, militantes e ex-militantes politicos do movimento
negro, Babalorixas e Yalorixas, Ogans e Yabas, e também com o Presidente
da Unido dos Afoxés de Pernambuco.

Mais detalhadamente, o trabalho de campo foi realizado em trés
etapas. Na primeira parte do campo, participei de alguns ensaios,
acompanhei apresentagdes e cortejos, aproximei-me de pessoas que se
relacionavam de algum modo com os afoxeés, participando de eventos e
reunibes de debates sobre a cultura negra local. Buscando me aproximar
do universo religioso dos afoxés, também visitei algumas cerimonias
dos terreiros de candomblé para compreender essa cosmologia que faz
parte dos signos que déo sentido aos afoxés, além de me aproximar dos
integrantes dos afoxés que também sdo iniciados ou frequentadores
desses espacos.

Em relacdo a cultura negra em Pernambuco, estava em um
processo de transi¢cdo com a recente troca de gestdo no governo e alguns
ndcleos, como o Nucleo Afro e a Casa do Carnaval, que ficaram inativos
aguardando as decisdes do novo prefeito. O atual prefeito do Recife,
Geraldo Julio, do PSDB, foi citado diversas vezes por diferentes
protagonistas da cultura negra pernambucana, insatisfeitos com essa
gestdo devido ao descaso da prefeitura com a cultura popular local.

\Voltando ao campo, na segunda parte tive novamente uma certa
dificuldade de contactar as pessoas envolvidas com o afoxé, ja que esses
estavam envolvidos com seus trabalhos e atividades religiosas, e os
ensaios também ja ndo estavam mais acontecendo desde a Festa da
Lavadeira, no principio de maio. Mesmo indo a alguns terreiros, onde
encontrei alguns praticantes, estes, que ndo viviam somente de cultura,
estavam na correria de seus estudos, trabalhos e fungdes religiosas. Tal
dificuldade em acompanhar as atividades dos grupos de afoxés foi um
dos motivos que me fez optar por escolher integrantes de diferentes
grupos para me aproximar, na medida em que acontecia algum evento
em algum grupo, tais como ensaios, apresentacdes e reunides, ou
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guando algum integrante estava disponivel para compartilhar sua
experiéncia enquanto praticante de afoxé. Apesar do desafio de ser
aceita verdadeiramente no compartilhamento dos grupos, o transito entre
0s grupos me deixou atenta aos conflitos internos do campo.

Quando o Nucleo Afro retornou as suas atividades, participei de
uma reunido que aconteceu nesse local de movimentos gestores de
cultura e produtores negros com o presidente da Fundagdo Cultural
Palmares, para discutir sobre as politicas publicas para a cultura e arte
negra e tradicional de Recife e Olinda. Essa reunido também me rendeu
algumas outras entrevistas agendadas com pessoas envolvidas com o
Afoxé. Assim, aos poucos os caminhos foram se abrindo e alguns afoxés
também retomaram as suas atividades devido ao Festival de Inverno de
Garanhuns, que acontece no final de julho, e assim pude acompanhar
algumas atividades desses grupos, entre eles ensaios e reunides.

Uma experiéncia muito interessante foi quando retornei ao ensaio
do Alafin Oy6 e fizemos uma grande roda de conversa com todos os
integrantes presentes para falarem sobre suas experiéncias com o afoxé
e 0 que ele representava em suas vidas, e esse intercruzamento foi
interessante para observar como se relacionam os discursos dos
diferentes sujeitos para expressarem as suas motivacdes em relagdo a
prética do afoxé.

Prossegui com as entrevistas com integrantes dos Afoxés Oxum
Panda, Omo Nilé Ogunja, 1lé de Egba, Ara Odé e Oya Tokolé, sendo
que neste Gltimo conversei com uma integrante também antrop6loga e
pesquisadora dos afoxés, que desenvolveu uma pesquisa sobre as
relaces de género no contexto dos afoxés de culto nagd no Recife”. Ela,
além de me fornecer informacges relevantes para o meu trabalho e de
me atualizar algumas informagdes sobre sua pesquisa, também me
dispds de uma perspectiva interessante de uma praticante de afoxé e
também pesquisadora.

Ao retornar do campo e realizar as transcrigdes das entrevistas,
refletindo sobre os dados coletados e as impressées do campo, senti a
necessidade de retornar mais uma vez a Recife para poder estar presente
em um momento em que as atividades dos grupos de afoxés estivessem
acontecendo mais frequentemente, como ja preparativos para o carnaval
do ano de 2014, uma vez que as atividades acontecem mais
intensamente durante esse periodo preparatério para o carnaval, que tem
seu inicio em geral pelo més de setembro.

* SOUZA, Ester Monteiro de. Akodidé: Poder Feminino e Relacdes de Género
no contexto dos Afoxés de Pernambuco, 2010.
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Portanto, retornei a Recife em setembro de 2013 e tive a
oportunidade de participar de alguns ensaios do Afoxé Alafin Oy6 e de
uma roda de afoxé promovida por eles em uma feira de artesanato que
acontece mensalmente em Olinda. Também participei da VI Noite do
Dendé, que é um evento produzido pelo Ponto de Cultura da Nacéo
Maracatu Porto Rico na comunidade do Bairro do Pina, local onde residi
durante meu trabalho de campo®. Essa é uma noite dedicada a cultura
popular local e um evento importante no calendario da cultura negra de
Pernambuco, no qual tive a oportunidade de presenciar a interacdo de
diversos segmentos da cultura popular pernambucana e também
identificar aspectos menos explicitos das relagdes locais.

A partir das reflexGes tedricas, configurei minha pesquisa
relacionando os dados coletados com os registros dos conteldos
perceptiveis pelo olhar antropolégico apontados em meu didrio de
campo, buscando estar atenta para o que Cardoso de Oliveira (1998)
denomina de "excedente dos sentidos". Os recursos visuais também
contribuiram nessa tarefa, uma vez que, como enfatiza Cauby Novaes
(2008), a partir da propriedade da imagem em tornar presente a
realidade ausente, que ndo pode estar presente aos nossos sentidos,
permitiram-me refletir em diferentes momentos sobre a experiéncia
vivenciada em campo e suas representacfes. Ao analisar os dados
coletados, procurei estar atenta as perspectivas dos sujeitos e ao
contexto em que se articulam através das suas iniciativas para que assim
venham a corresponder com a coeréncia interna dos grupos pesquisados.

Propondo refletir sobre a cultura negra em Pernambuco, no |
capitulo entrelaco a visao de alguns autores sobre 0 processo da didspora
africana no Brasil e de como se constituem os processos identitarios na
didspora em meio aos efeitos da globalizacdo e ao fendbmeno do
hibridismo cultural. Nesse sentido, é importante compreender como se
compBem as nocBes de identidades tratadas a partir do discurso e da
pratica nos entrelugares onde a cultura e a politica se interpenetram e
intercruzam. Portanto, discorro sobre de que maneira politica e cultura
se articulam, muitas vezes através da arte e do corpo, no processo de
transformacdo do afoxé em uma cultura de resisténcia negra.

® O evento se inicia na Igreja Nossa Senhora do Rosario e segue em cortejo até
0 patio do evento, em frente a nacdo, onde entdo é realizada uma ceriménia
religiosa comandada pela Yalorixa Elda Viana, Rainha da Nacdo do Maracatu
Porto Rico e com a participacdo de Yalorixas e Babalorixas do Pina. Em seguida
cerca de 25 atragdes culturais, entre nacdes de maracatu, coco e afoxés se
apresentam.
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No Il capitulo, descrevo como se deu o processo de insercdo dos
afoxés na cultura negra pernambucana, destacando a sua articulacdo
com a reorganizacdo das instituicbes negras locais. Apresento as
ressignificacdes estabelecidas desde o surgimento dos primeiros afoxes
até os dias atuais, denotando as tensbes e rupturas que resultaram no
processo de expansdo dos grupos de afoxé e nos diferentes sentidos a
eles atribuidos. Neste capitulo demonstro de que forma a arte, a politica
e a religido se articulam nesse processo constitutivo dos afoxés em
Recife e Olinda.

No capitulo 111, aprofundo a reflexdo sobre a relagdo dos afoxés
com as religides de matriz africana apresentando os elementos e
aspectos dessa religiosidade que configuram as praticas do afoxé,
refletindo de que forma se articulam como uma expressao performatica
que constituem em si, mais do que um meio de representagdo, uma
forma de ag&o. Inicio contextualizando o candomblé dentro das religides
afrobrasileiras pernambucanas e, em seguida, apresento alguns aspectos
dessa religiosidade que se relacionam com as praticas dos grupos de
afoxés. Nesse sentido, considero como a cosmovisao dessas religides,
que transpde as barreiras que separam as dimensdes sagrada e profana,
reverbera nos fundamentos e na pratica do afoxé e, como a forca atrativa
de suas linguagens expressivas, tais como a dancga, a misica e a estética,
podem desempenhar certas operagdes praticas como um veiculo de
comunicacao que da visibilidade aos discursos dos sujeitos e expdem 0s
diversos aspectos da cultura negra pernambucana.

Portanto, Ao som do ljexa: Afirmacdo Politica e Expressao
Religiosa nos Afoxés de Recife e Olinda- PE é um trabalho que busca
refletir sobre os sentidos conferidos a essa pratica em meio aos
processos de construgdes identitarias dos sujeitos que vivenciam a
didspora africana no Brasil. O termo "Ao som do ljexa" nos remete a
pensar a respeito da importancia do ritmo nas culturas africanas, que
cria 0 movimento, conecta experiéncias e permeia as atividades
cotidianas e ritualisticas de suas comunidades. Conforme Sodré (1979),
0 ritmo é capaz de remeter a uma experiéncia coletiva sobre o tempo e
também de induzir o corpo ao movimento. Interessa-me refletir sobre
essa sonoridade como um elemento sagrado presente nos afoxés, capaz
de agregar experiéncias e incitar movimentos, sejam eles fisicos,
psicoemocionais ou sociais.



22



Capitulo I - Cultura negra e o processo de diaspora africana no
Brasil

Os cruzamentos de diferentes culturas e sistemas simbdlicos,
africanos, europeus, indigenas, e até mesmo orientais no tecido cultural
brasileiro, apontam a cultura negra no Brasil como o lugar das
encruzilhadas, como discorrem alguns autores, dentre eles, Leda Martins
(2003). Em suas diferentes formas de afirmacdo, as manifestacGes
culturais criam dialogicamente uma relacdo dindmica a partir dos
arquivos e repertorios presentes nas performances dos jogos de
linguagem intertextuais e interculturais destas tradigdes. Nesse sentido,
as artes e as manifestacbes culturais constituidas a partir dos saberes
africanos revelam os arduos caminhos de resisténcia e sobrevivéncia
trilnados durante o periodo de intensa repressdo social e cultural da
memoria africana nas rotas da didspora e dos contatos transculturais e
transnacionais, que sob condi¢Bes adversas transformaram as formas
culturais para garantir a sua existéncia.

Assim como aponta Grunewald (2012), no tempo presente, as
tradicGes expressam uma continuidade com o passado, a fim de ocupar
uma posicdo de legitimidade que as permitam atuar prescritivamente
com relagdo a acgBes futuras. Por meio de uma geracdo de simbolos,
fornecem ao grupo substratos culturais, com o0s quais 0s membros se
identificardo, criando substancia histérica ou cultural a ser operada por
um grupo social em sua afirmacéo politica. Portanto, o discurso sobre o
passado opera reconstrucdes e legitima a formagdo de uma narrativa que
pode ser Gtil & formacdo de uma identidade étnica, e é a partir desses
discursos de busca de uma africanidade para reencontrar raizes perdidas
gue 0s movimentos negros brasileiros tém se afirmado (PINHO, 2004).

Dessa forma, as tradi¢bes sdo reinventadas em uma tentativa de
estabelecer uma continuidade com um passado histérico apropriado.
Conforme Pinho (2004), o mito de uma africanidade unificadora e a
formulacdo de imagens e discursos diasporicos restabelece mais uma
vez as conexdes esquecidas, no entanto, de uma forma nova e criativa,
produzindo identidades e dando novos sentidos. Dessa forma, para
refletir sobre esses processos de construcdes das expressdes identitarias
e sobre os sentidos que os protagonistas da cultura negra ® em

®Baseando-me na pesquisa de Alencar (2009) sobre 0s novos protagonistas da
cultura negra em Floriandpolis (SC), utilizo esse termo para definir os sujeitos
que participam das praticas da cultura negra em Pernambuco, uma vez que tais
praticas, conforme Sansone (2003), abarcam pessoas de diferentes tipos
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Pernambuco nas dindmicas atuais atribuem a pratica da manifestacéo
cultural do Afoxé a fim de perceber o que os leva a se engajarem em tais
praticas, apresentarei a seguir um campo rico de debates que tem sido
alimentado pelos trabalhos de alguns autores tais como Hall (1998),
Gilroy (2001), Sansone (2004), Pinho (2004), Canclini (2006), Pereira
(1983), dentre outros, de forma a discutir e aprofundar os conceitos de
cultura negra no Brasil e o processo de didspora africana no Brasil.

1.1 "Eu vim da Africa"”’

Eu vim da Africa

Eu sou nag0

Sou de origem negra
Sou filho de Alafin Oyé

A tempos atrés me trouxeram para o Brasil

nas ondas do mar bateram me muito no navio

A dor n&o passava e também ndo tinha fim,

mas nunca tive medo porque minha cabeca é de Alafin
(Msica "Vim da Africa", do Afoxé Alafin Oy6)

Conforme Patricia Pinho (2004), uma Mama Africa e um
fendtipo negro permitem a sua materialidade para a populacdo negra e
sua positividade para a sociedade em geral, sendo estes alguns dos
elementos simbdlicos da cultura negra. Como principal fonte de
inspiracdo para as culturas negras que se criam € recriam por toda a
diaspora, a Africa, que pode ser muitas Africas, permanece una, tribal,
vinculada ao passado e aos ancestrais, e fiel aos descendentes, quer
habitem ou ndo em suas terras. Essa Africa mitica e idealizada por parte
das comunidades negras diasporicas permeia a criacdo e recriacdo de

fenotipicos, ndo se limitando aos tipos fenotipicos de pessoas de ascendéncia
africana.

" 0 titulo refere-se & mdsica "Vim da Africa”, do Afoxé Alafin Oyo.
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culturas negras em diferentes tempos e espagos, que se constroem a
partir de dindmicos processos ocorridos no interior do Atlantico Negro.

A busca da Africa pela diaspora indica a sua importancia
enquanto um signo de totalidade indivisivel presente nas narrativas e
representacOes da negritude. No entanto, até o século XIX era apenas o
lugar de procedéncia, de onde foram retirados & forga, como escravos e,
todavia ndo tinha o nome de Africa para os escravizados. Somente a
partir desse periodo que se comegou a pensar os africanos e seus
descendentes na didspora como sujeitos que passaram a compartilhar
uma identificaco, e a partir dai fortes manifestagdes dos descendentes
africanos permearam todo o século seguinte através de movimentos
sociais negros que marcaram presenca na histéria das Américas (PINHO,
2004).

Reivindicando a unificagdo do continente africano numa cultura
da didspora, 0 movimento Pan-Africanista, na primeira década de 1900,
propds uma "comunidade imaginaria" buscando reforgar uma alianca
concreta e progressista com uma proposta de didspora africana. Em
1930, na tentativa de resgatar os valores e tradi¢cBes africanas, o
movimento da Negritude se expandiu na Europa, Africa e Américas,
buscando recuperar a memdria africana para trazer orgulho aos africanos
e seus descendentes na Europa e nas Américas. Esse movimento, que
teve expressdo, sobretudo na literatura e artes, como uma recusa a
dominac&o da cultura europeia, espalhou-se para outras areas da cultura,
adquirindo novos significados e influenciando as manifestacdes
culturais negras que seguem por todo o século XX. Conforme Pinho
(2004), a partir dos anos 60, os simbolos que remetiam a Africa viraram
moda e através da estética, da musica, do teatro, da literatura, tornaram-
se parte importante das demonstrac@es publicas de identidade e orgulho
gue representavam a entdo chamada "raga negra".

Para Pinho (2004), o mito de uma africanidade unificadora e a
formulacdo de imagens e discursos diaspéricos restabelece mais uma
vez as conexdes negadas, no entanto, de uma forma nova e criativa,
produzindo identidades e dando novos sentidos, uma vez que 0s mitos
carregam valores, mensagens e ideais, tornando-se centrais para as
narrativas e representagdes produzidas por povos em contextos
diaspéricos. No Brasil, a busca pela Africa a fim de reencontrar raizes
perdidas tem sido de grande relevancia para os diversos movimentos
negros brasileiros, uma vez que o discurso sobre o passado reconstréi e
legitima uma narrativa Gtil a formacdo de uma identidade étnica e, dessa
forma, as tradi¢des sdo reinventadas como uma tentativa de estabelecer
as rotas para a continuidade com um passado histérico coerente com tais
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identificacBes. Nas letras das musicas dos afoxés, a alusio a Africa para
operar tais reconstrucfes estdo muito presentes. A letra da misica citada
acima destaca bem tais referéncias que demostram a constante busca da
Africa como fonte de inspiracdo para a recriagdo das culturas negras
pela didspora.

Nesta pesquisa, a no¢do de cultura negra ou praticas culturais
negras, de Paul Gilroy (2001), em O Atlantico negro: modernidade e
dupla consciéncia, evidencia o0s processos de re-significacfes
desenvolvidos pelos praticantes do Afoxé em relagéo as suas atividades
culturais e as essencializagBes contidas nas no¢des produzidas sobre
cultura negra no Brasil. Inserindo-se nesse debate contemporéneo da
década de 90 em torno de temas como globalizag&o, cultura, identidade,
nacionalismo, hibridismo e multiculturalismo, o autor critica as
perigosas obsessdes com a pureza racial, além de posicionar-se contra as
representacbes do corpo humano como repositorio fundamental da
ordem da verdade racial. Questiona a definicdo de cultura nacional
introduzida pelo absolutismo étnico e busca explorar as relagbes entre
raca, nacdo, nacionalidade e etnia, para colocar em questdo o mito da
identidade étnica e da unidade nacional. Em suas discussbes sobre
cultura e identidade, faz uso politico desse referencial no seu trabalho,
para refletir em novas bases sobre a cultura e a(s) identidade(s) negra(s),
enfatizando, sobretudo, o problema e os limites da identidade étnica e
racial. Nesse sentido, busca combater os paradigmas do "absolutismo
étnico", além de contestar a centralidade dos discursos afro-americanos
para a didspora negra.

Embora sua teoria sobre o Atlantico Negro privilegie 0 mundo
angléfono, em detrimento da América Latina e sua imensa populagéo
afrodescendente, concordo com Patricia Pinho (2004) de que sua obra
ndo deixa de ser importante para tais estudos, uma vez que abre
caminhos para discussdes acerca dos absolutismos étnicos e das nogdes
essencialistas que ainda congelam o0s sujeitos em imagens fixas e
inacabadas que revestem o racismo. Entendendo a cultura como liberta
da obrigatoriedade das raizes e do territério, € ndo como prisioneira do
corpo ou do sangue, uma das principais contribuicbes da teoria de
Gilroy esta na forma libertadora de se entender a "didspora" como algo
dindmico que desafia as soberanias territoriais e crencas em identidades
absolutas, e que oferece uma alternativa as restricdes impostas pela
crenca em um parentesco primordial e em um pertencimento enraizado.
Portanto, tal conceito rejeita a crenga em nacionalidades e racialidades
geradas espontaneamente, contrapondo-se a uma no¢do de "raga" que
determinaria uma suposta cultura que estaria inscrita no corpo e na cor.
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Dessa forma, 0 autor desenha uma diaspora negra multicentrada que se
constitui por infinitas variacdes de culturas negras que ndo podem ser
reduzidas a tradicGes étnicas ou nacionais, que entendida em seus
sentidos dindmicos de rede de multiplicidade, comunicacdo e interacdo
torna as identidades negras explicitamente opostas aos pensamentos
nacionalistas ou contrarias aos pensamentos gue invoguem um centro
Unico que emana negritude, autenticidade e verdade.

O processo de homogeneizagdo das identidades globais é também
um tema abordado por Stuart Hall (1998) em A identidade cultural na
pos-modernidade, que, para o autor, configura uma das consequéncias
da globalizacdo, bem como o fortalecimento das identidades locais e a
producdo de novas identidades. Em sua obra analisa a identidade
cultural na pos-modernidade e os variados e contraditdrios desvios e
deslocamentos da globalizagdo, a fim de apresentar uma compreensao
dos processos de descentramento do sujeito que, na presente pesquisa, é
importante para refletir sobre os processos de construgdo das formas
identitarias dos protagonistas da cultura negra que proponho abordar.

Adotando o termo "identificacdo” como um processo em
andamento, e ndo mais o termo “identidade™, que remete a algo acabado,
Hall (1998) aborda a discussdo em torno da chamada “crise de
identidade”, que vem fazendo com que o sujeito se apresente
fragmentado ou deslocado do seu lugar no mundo social e cultural por
conta das transformacBes societarias ocorridas em escala global ao
longo da historia. Para o autor, a globalizagdo apresenta duas tendéncias
contraditérias que possuem grande influéncia nas configuracfes das
identidades, uma vez que possibilita a abertura e o hibridismo de valores,
ao mesmo tempo em que, como uma resposta defensiva a globalizacao,
ressurge o nacionalismo, com o retorno de formas fixas de identidades,
bem como de outros particularismos culturais e étnicos. Portanto, como
parte de um processo mais amplo de mudanga, tal crise tem deslocado as
estruturas centrais das sociedades modernas, enfraquecendo os modelos
que até entdo proporcionavam aos individuos seguranca para situarem-
se de forma estavel no mundo. Nesse sentido, o sujeito unificado e
integrado da modernidade que carregaria dentro de si sua cultura e cuja
identidade o entrelacaria a estrutura da sociedade, que por tanto tempo
estabilizou o mundo social, é superado pelo sujeito pds-moderno,
desprovido de identidade fixa, permanente ou essencial.

Portanto para Hall (1998), a globalizacdo teria um efeito
pluralizante sobre as identidades, produzindo uma variedade de
possibilidades e novas posicdes de identificacdo, e tornando as
identidades mais posicionais, politicas, plurais e diversas, e menos fixas,
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unificadas ou trans-histéricas. Nesse deslocamento, a concepcdo de
culturas hibridas surge como um dos diversos tipos de identidades dos
tempos de modernidade tardia, e, portanto, entre a tradigdo e a tradugéo,
como afirma o autor, "a globalizagdo ndo parece estar produzindo nem o
triunfo do global nem a persisténcia, em sua velha forma nacionalista,
do local" (HALL, 1998, p. 97). Nesse sentido, Gilroy (2001)
examinando o lugar da musica no Atlantico Negro, acrescenta que a
circulacdo e a mutacdo da musica pelo Atlantico Negro ndo cabe nas
estruturas dualistas que colocam a Africa, a autenticidade e a origem,
em crua oposicdo as Américas, a hibridez, & crioulizacdo e ao
desenraizamento, e acredito que isso se aplica também a outras formas
culturais expressivas da cultura negra.

O fendbmeno do hibridismo, de acordo com Canclini (2006), ja
acontece desde que comegaram os intercambios entre as sociedades, no
entanto, foi na década final do século XX que a anélise da hibridacéo
em diversos processos culturais mais se estendeu. Para o autor, tais
processos socioculturais, nos quais estruturas ou praticas discretas que
existiam de forma separada se combinam para gerar novas estruturas,
objetos e préticas, levam a relativizacdo da nocdo de identidade uma vez
que coloca em evidéncia o risco de delimitar identidades locais
autocontidas ou que queiram se afirmar como radicalmente contrarias a
sociedade nacional ou a globalizagéo.

Canclini (2006) explica que, quando se define uma identidade por
abstracdo de tracos, tais como lingua, tradi¢fes, condutas estereotipadas,
frequentemente existe uma tendéncia em desvincular tais praticas da
histéria em que se formaram. Dessa forma, absolutiza-se um modo
essencialista de entender a identidade, e as maneiras heterodoxas de
falar a lingua, de fazer misica ou de interpretar tradi¢des sdo rejeitadas,
ignorando-se a possibilidade da dindmica cultural. Portanto, a nocéo de
hibridagdo cultural amplia a compreensdo da nocdo de formas
identitarias e pode contribuir no entendimento de formas particulares de
conflito geradas na interculturalidade recente, em meio a decadéncia de
projetos nacionais de modernizacdo da América Latina.

Essa busca por se fixar em padres de autenticidades, segundo
Gilroy (2000 Apud PINHO, 2004) reduz tradi¢des culturais a obrigacédo
da repeticdo, e contribui para assegurar no¢des conservadoras que pouco
fazem de efetivo para transformar as injusticas pelas quais o0s
descendentes de escravos passam hoje em dia. Tipica das ideologias
nacionalistas, que demandam que a cultura assuma uma textura artificial
e uma consisténcia homogénea, tais conceitos de cultura que veneram a
homogeneidade, a pureza e a unanimidade, aprisionam a cultura como
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um processo, que é entdo esterilizada pela obrigatoriedade nacional de
ndo mudar, mas de apenas reciclar o passado continuamente, de uma
forma mitica e essencialmente estatica. (Gilroy, 2000 apud PINHO,
2004).

Tais pensamentos unicentrados, que operam com base em uma
I6gica maquineista, contrapondo genuidade e ilegitimidade, pureza e
mistura, tradicdo e modernidade, negro e branco, no entanto, também
estdo presentes nos discursos afrocentristas praticados, muitas vezes,
pelos proprios movimentos negros como resposta ao eurocentrismo
hegemdnico nas sociedades contemporaneas. Essa postura defensiva
contra a opressdo da supremacia branca utiliza o discurso da tradigdo
para tentar legitimar uma cultura politica negra, refletindo uma ideia de
pertencimento a uma unidade, que se baseia em uma origem comum,
seja ela real ou imaginada. No entanto, a unicentricidade, ao centralizar
algumas experiéncias, acaba por marginalizar outras. Nesse sentido, a
afrocentricidade, partindo do pressuposto de que haveria uma origem e
uma ancestralidade essenciais que definiriam as identidades, e nédo
admitindo a existéncia de outros centros em que se criariam 0s
elementos que constituem nossas identidades, pode facilitar o dominio e
0 controle, presumindo a existéncia de uma hierarquia e uma
subordinacdo. Ao perder de vista o sentido descentralizado e libertario
da diaspora, e toda a movimentacdo e dinamismo que ela abrange,
reduz-se a diversidade interna da experiéncia e mesmo da
particularidade negra (PINHO, 2004).

Para Sansone (2004), a Africa, mais do que uma etnicidade
essencial e imutavel, tem sido um produto do sistema de relagdes raciais.
Resultantes da interacdo e da luta entre os intelectuais brancos e as
liderancas negras, da cultura popular e de elite, do conformismo e do
protesto, e das ideias politicas desenvolvidas no Ocidente e de sua
reinterpretacdo na América Latina, tais relagdes criaram uma Africa
singularmente brasileira.

Mesmo que toda expressdo da cultura negra precise relacionar-se
com alguma forma de negritude, Sansone (2004) afirma que nem
sempre ela é percebida como algo diretamente relacionado a etnicidade
negra, no sentido de ser exclusivamente negro ou de enfatizar uma
oposicdo, por principio, as coisas brancas. No Brasil atual, a cultura
negra € representada por uma multiplicidade de tipos fenotipicos que
abarcam tanto pessoas de ascendéncia africana, como pessoas do
fendtipo branco. Sansone, também chama a atencdo para existéncia de
uma “negritude sem etnicidade” no sistema racial brasileiro, destacando
uma afirmacdo do orgulho negro descomprometida politicamente com
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as manifestagdes étnicas “afro” tradicionais.

Sansone (2004) aponta ainda para o fato de que a transformacéo
da Africa como um novo status de cultura popular, assim como o0 uso do
termo "afro" como um novo estilo de vida, corroborou para um consumo
ostensivo das expressdes culturais negras. Nesse processo de criagao de
uma nova cultura negra, um banco de simbolos é escolhido para
representad-la como um todo. Tais simbolos étnicos, ostentados para
representar explicitamente uma identidade negra, sdo geralmente
corporificados, contribuindo para que as identidades negras sejam cada
vez mais estetizadas. No entanto, Pinho (2004) defende que "vestir-se
como negro”, mais do que apenas uma representacdo estética, pode ter
também um carater politico, podendo ter um sentido libertador da
situacao de opressdo imposta a estes sujeitos. Pinho explica que o uso de
objetos e artefatos podem transmitir nocdes de identidade, que, por sua
vez, sustentam a estrutura de sentimentos que organiza e confere sentido
a experiéncia vivida.

Portanto, para refletir sobre os protagonistas da cultura negra em
Pernambuco e os sentidos que atribuem a préatica do Afoxé, é importante
ampliar o olhar para além do carater estético desses simbolos étnicos.
Além disso, é necessario também partir da perspectiva de que as
identidades sdo processos que estdo sob constante renegociacao
produzida social e historicamente, e ndo definidas por termos raciais ou
étnicos, bem como estar atento aos diversos efeitos que a globalizagdo
pode configurar nas identidades culturais desses protagonistas da cultura
negra.

1.2 De cultura negra resistente a uma cultura de resisténcia

De acordo com Pereira (1983), a diversidade de culturas do
continente africano que chegaram ao Brasil durante a diaspora, trazidas
pela multiplicidade de povos que aqui chegaram, constituiu um sistema
funcional de reconstrucdo cultural e identitario do povo afro-brasileiro.
Entre os varios aspectos constitutivos da identidade e da cultura desses
povos, a religiosidade participa como elemento substancial,
caracterizando uma visdo de mundo de carater Unico que conforma o seu
ethos (SANTOS, 2010). Dentre as varias abordagens, identifico-me com
a perspectiva da antropologia interpretativa de Geertz (1978), através da
qual se percebe a religido como um sistema simbdlico, impregnado de
signos e valores, que agrega, veicula e fixa certos valores sociais,
permitindo compreender o poder da imaginacdo humana em constituir
uma imagem da realidade na qual os eventos tém um significado e
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acontecem mediante certos significados, formulando, desta maneira, os
conceitos de uma ordem de existéncia geral coletiva.

Diversas manifestacGes culturais afro-brasileiras caracterizam-se
pela ligacdo com a religiosidade, como o Afoxé, que esta intimamente
ligado a matriz religiosa do Candomblé, buscam reconfigurar simbolos,
cantos, dangas e ritmos dos “terreiros". Barbosa (2010) e Santos (2010)
concordam que esse forte viés religioso e sua linguagem ritual
valorizaram elementos representativos diante das disputas e a resisténcia
da populacdo negra em manter viva suas préaticas e costumes diante da
repressdo que demarca a historia dos africanos e seus descendentes no
Brasil. Essa estreita ligagdo com o sagrado também atenderia a
justificativa dos grupos de afoxés pernambucanos para discursos em
busca da aceitagdo e legitimidade dessa pratica, uma vez que, sendo
considerada baiana, passam também por tentativas de deslegitimagéo
por parte dos que defendem um discurso nativista baiano, que o autor
chama de tradicionalistas (LIMA, 2009).

Desde o periodo colonial-escravista 0s sujeitos provenientes da
Africa como escravos foram proibidos de realizar qualquer tipo de
folguedo nos engenhos da Bahia, no entanto, isso ndo impedia que nos
intervalos de trabalho ndo o fizessem. H& diversos relatos de viajantes
estrangeiros que descrevem cenas dos aglomerados de escravos para
executar ritmos e dancar, para, através do ritmo dos tambores, reatarem
0s seus lagcos com os seus antepassados, com a memoria. Ap6s a
aboligdo, a disputa por espago entre a elite branca e os negros libertos
em Salvador era notavel, e na tentativa de controlar as manifestacdes
populares e abafar os protestos por reconhecimento e igualdade dos
africanos, foi instalado o carnaval portugués na Bahia. Essa
contextualizacdo social é importante para compreender as formas de
resisténcia e manutencao das tradicdes festivas negras dos afoxés, pois
nesse ambito de politicas civilistas e demarcacdo social que os afoxés
desenvolvem suas trajetrias de inclusdo nos festejos carnavalescos
(BARBOSA, 2010).

A0s poucos, esse espaco ocupado apenas pela elite social branca
vai sendo permeado pela populacdo negra baiana, e os afoxés,
inicialmente conhecidos como clubes carnavalescos, inauguram um
novo espaco de luta e resisténcia. Através de seus elementos religiosos,
transpem o Candomblé para as ruas, e dessa forma afirmam uma
posicdo politica perante uma sociedade excludente que interpretava as
manifestacfes culturais africanas como um atraso para a sociedade
(SANTOS, 2010). Por meio dos cortejos de afoxé, a resisténcia e a
busca de legitimacdo dos praticantes dessa manifestacdo cultural se
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tornam visiveis no espa¢o social, atingindo seu apogeu durante o
carnaval, uma vez que saem as ruas e ganham visibilidade como
entidades que valorizam o negro no cenério social.

Nesse sentido, essa busca pelo reconhecimento e legitimacéo da
cultura negra pode ser percebida como uma forma de resisténcia e
afirmagdo de uma identidade étnica até entdo sempre oprimida. A
valorizagdo dessa cultura seria uma forma de superar uma identidade
negativa construida ao longo da historia, que até hoje resulta em uma
constante discriminacgdo racial, seja de forma explicita ou ndo. De
acordo com Munanga (2002), essa imagem depreciativa que a sociedade
branca tem feito dos afrodescendentes durante geracGes, em alguns
deles, por ser introjetada, resultou em uma auto-depreciacdo que, em
muitos casos, é uma poderosa ferramenta de dominag&o.

No entanto, mesmo com as mutilagdes impingidas aos negros
durante o cativeiro, ndo foi possivel impedi-los de servirem-se dos seus
corpos como principal canal de expressdo e de comunicagdo. O acesso
restrito dos escravos a alfabetizacdo possibilitou, em contrapartida, o
desenvolvimento de outras formas expressivas como mecanismos de
comunicacdo que vdo além das palavras faladas ou escritas. Em
consonancia com sua cultura de origem, organizaram préaticas culturais
que encontraram na linguagem dos gestos seu principal veiculo de
expressdo, e que continua a ser recriada constantemente pelos seus
descendentes, relacionando e unindo experiéncias em varias partes do
mundo, resultando em uma transcultura negra (GILROY, 2001).

E nesse sentido que se pode dizer que os rituais afro-brasileiros,
como afirma Leda Martins (2003), em todos os seus elementos
constitutivos, podem nos oferecer um rico campo de conhecimento dos
processos de criacdo de muitos suplementos que buscam cobrir faltas,
vazios e rupturas das culturas e dos sujeitos que aqui se reinventaram. A
memoria do conhecimento constantemente se recria e se transmite
através de repert6rios orais e corporais, onde as técnicas e 0s
procedimentos de transmissdo sdo em si formas de criagdo, passagem,
reproducdo e de preservacdo dos saberes. Portanto, 0 corpo, nessas
tradicdes predominantemente orais e gestuais, além de uma extensdo
ilustrativa do conhecimento dramaticamente representado e
simbolicamente reapresentado por convencdes e paradigmas seculares, €
um local de um saber em continuo movimento de recriacdo, remissao e
transformagdes do corpus cultural.

Em Recife, o afoxé comeca a se destacar desde a primeira metade
do século XX, e sua existéncia é associada por alguns pesquisadores,
como Guerra Peixe (1980), Katarina Real (1990), Lepé Correia (2002) e
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Raul Lody (1976), aos maracatus-na¢ao, ou seja, a coroacdes dos reis e
rainhas do Congo (SOUZA, 2008). No entanto, as organizacfes negras
durante o Estado Novo (1937-45) sofreram forte repressao, e somente a
partir da década de 70 conseguiram comecar a se reorganizar para lutar
em prol da reabertura politica do pais. A fundacdo do Movimento
Unificado Negro (MNU) em 1979 foi o que demarcou essa trajetoria, ja
gue seus integrantes estavam comprometidos com o fim das ideias
racistas e engajados em afirmar a legitimidade dos afoxés em
Pernambuco (LIMA, 2009). Com a criacdo de um organismo de
representacdo juridica dos afoxés pernambucanos, a Unido dos Afoxés
em Pernambuco (UAPE) em 2005, os grupos de afoxé conquistaram
maior aceitagdo e visibilidade nesse contexto (SOUZA, 2008).

Porém, empregando o argumento da “originalidade" baiana, os
setores da intelectualidade pernambucana tentam deslegitimar o Afoxé
enquanto manifestacdo cultural digna de atencdo e recursos do poder
publico. Assumindo uma perspectiva evolucionista, tentam explicar a
complexidade dos costumes culturais afrodescendentes nos dias atuais
através de sua origem. Percebem as praticas por meio de uma
representacao estatica e imobilizadora, onde alteragdes ou mudangas sdo
percebidas como uma descaracterizagdo por aqueles que buscam a
pureza e a autenticidade. Mas mesmo deparando-se com dificuldades
para manter os grupos, a afirmagéo de que se trata de uma manifestacdo
essencialmente negra foi o grande precursor do embate com o0s
intelectuais e da resisténcia que mantém esses grupos ativos até os dias
atuais (LIMA, 2009).

Em Pernambuco, apesar desse embate quanto a autenticidade, os
grupos de afoxés, que, de acordo com Lima (2009), ja passaram dos
sessenta, conquistaram um lugar de destaque em diversos eventos
promovidos pelo Movimento Negro Unificado (MNU). Essa relagdo dos
afoxés de Pernambuco com o MNU caracteriza um interessante contexto
de pesquisa, uma vez que este Ultimo, como um movimento social,
busca incorporar elementos culturais baseados numa identificacdo
histérica para criar uma unidade politica que luta por interesses em
comum. Portanto, como afirma Pereira (1983), a cultura estaria no
discurso e na consolidacdo politica do negro como forma de fortalecer
uma identidade étnico-racial.

De acordo com Pereira (1983), a transformacdo de uma cultura
negra resistente em uma cultura de resisténcia negra pressupde a
manipulacdo dessa cultura, que no caso do negro brasileiro é introduzida
através de um projeto politico que visa igualar o negro aos demais
parceiros étnicos da sociedade nacional em prol de uma busca de
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identidade e respeitabilidade étnicas. Portanto, nesse aspecto, € possivel
perceber como o discurso da etnicidade estd presente neste projeto
politico. E é nesse sentido, buscando identificar a trajetdria do Afoxé em
Olinda (PE) e Recife (PE), que pretendo pensar de que forma este, além
de uma pratica religiosa, passou a coexistir como uma manifestacdo
cultural de afirmag&o politica da identidade negra brasileira.

Para compreender a identidade negra, é importante refletir sobre
como se procedeu a incorporacdo da mesma pelos afrodescendentes no
Brasil. Pois, de acordo com Munanga (1988), "negro" foi a
denominacdo dada pelos europeus aos africanos originarios do
continente africano como forma de legitimar as diferencas, bem como
justificar a dominagdo. Para construir uma identidade de resisténcia e
estabelecer uma unidade coletiva desse grupo social, a populagédo negra,
a partir do século XX, apropria-se desse termo para afirmar sua
identidade étnico-racial.

Esta identidade coletiva, que vai além dos vinculos primordiais,
na concepcao de Barth (Apud POUTIGNAT; STREIFF-FENART; 1998),
s0 pode ser construida pela interagdo dos grupos sociais, que, ao
estabelecer limites entre 0os mesmos, define uma "fronteira étnica" que
diferencia e permite a existéncia de cada grupo. Poutignat e Streiff-
Fenart (1998) comungam das mesmas ideias de Barth, que a etnicidade
é relacional e dindmica, e tais fronteiras dependem de "um processo de
selecdo de tragos culturais dos quais os atores se apoderam para
transforma-los em critérios de consignacao ou de identificacdo com um
grupo étnico” (POUTIGNAT; STREIFF-FENART, 1998, p.129).

Hall (2003) e Munanga (2003) concordam que essas identidades
estdo permanentemente sendo modificadas e construidas, e estdo
inseridas em um contexto determinado pelas relagdes de poder. Castells
(Apud MUNANGA, 2003), em O poder da ldentidade, define trés tipos
de identidades: a identidade legitimadora, reforcada pelas instituicbes
com o fim de legitimar sua dominagdo sobre os atores sociais;
identidade de resisténcia, gerada no confrontamento dos atores sociais
como reacgdo a dominacgdo imposta; e a identidade-projeto, constituida a
partir de uma nova posicdo na sociedade por meio de uma acao coletiva
que redefine a estrutura social, utilizando o material cultural a sua
disposicéo.

No entanto, é importante ressaltar que, com as mudancas rapidas
e profundas com o advento da globaliza¢do, como aponta Hall (2005),
ocorre um processo mais intenso de mudancas na sociedade que esta
deslocando as estruturas e 0s processos centrais das sociedades
modernas, influenciando os quadros de referéncia que antes forneciam
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estabilidade aos individuos no mundo social, fragmentando-o em varias
identidades. Nesse processo que Hall (2005) chama de “crise de
identidade", os sistemas de significagdo e representacdo cultural se
multiplicam, e os sujeitos sdo confrontados por uma multiplicidade de
identidades possiveis.

Portanto, a globalizacdo tem um efeito pluralizante sobre as
identidades, produzindo uma variedade de possibilidades e novas
posicdes de identificacdo, e seus variados e contraditorios desvios e
deslocamentos oferecem uma compreensdo dos processos de
descentramento do sujeito que é importante para refletir sobre os
processos de construgdo das formas identitarias dos protagonistas da
cultura negra que proponho na presente pesquisa.

Supondo que esses sujeitos sociais, & medida que se identificam
com certos valores culturais e sociais desse movimento, criam uma
fronteira que delimita e permite a existéncia desses grupos, busco
refletir como a pratica do Afoxé expressa a identidade dos seus
praticantes. Outro ponto importante para destacar € como essa
manifestacdo cultural se articula, no proprio discurso do sujeito, nos
campos da politica e da religido, servindo para refletir sobre como os
espagos das religiosidades afrobrasileiras se configuram enquanto
"locus" de resisténcia e afirmacéo politica.

Considerando o Afoxé como uma manifestagao da cultura popular,
que na perspectiva de Hall (2003) é constituida por tradicdes e praticas
culturais populares que se processam em permanente tensdo com a
cultura hegemdnica, configura-se como um espago de consentimentos e
resisténcias populares. Engloba tanto elementos da cultura tradicional,
como da cultura de massa e das praticas contemporaneas de producéo e
consumo culturais estabelecendo-se também como um lugar de destaque
e visibilidade e, portanto, muitas vezes um terreno emaranhado por lutas
e disputas pelo poder.

Sobre o conceito de resisténcia, vale destacar o debate acerca do
uso indiscriminado de tal conceito, que, para Brown (1996), ameaca
ofuscar outros aspectos da vida social em detrimento de nossa
compreensdo da complexidade cultural e da criatividade. Para Ortner
(1995), um dos principais elementos que enfraquecem a compreenséo
dos processos de resisténcia e dominacdo seria a forma inadequada de
descricdo e andlise das categorias e dinamicas internas da politica dos
grupos dominados. Segundo Ortner, existe um esforco analitico em
tentar eliminar as contradicdes das estratégias desses grupos, como se
sua politica e dinamica social se reduzissem somente a oposicdo ao
"dominador", e esse processo que denomina de "sanitizacdo da politica"
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dos grupos dominados compromete a propria compreensdo da dinamica
da resisténcia. No entanto, como afirma Ortner (1995), a categoria de
resisténcia, mesma que ambigua, pode ser Gtil por destacar a presenga
do jogo de poder sobre a maioria das formas de relacionamento e de
atividade e, portanto, nessa perspectiva que procuro utiliza-la para
refletir na constituicdo das politicas internas dos grupos, entre eles, e
sobre suas articulagcbes com o Estado no contexto das politicas publicas.



Capitulo 11 - Os afoxés de Recife e Olinda-PE: Manifestacao
Cultural, Militancia Negra e Expressao Religiosa

A partir da década de 70, as organizacdes negras intensificaram a
utilizagdo das manifestagGes culturais como um instrumento de combate
ao racismo e como conscientizacdo, valorizacdo e afirmacdo da
identidade negra. Para além dos terreiros e festejos carnavalescos, 0s
grupos de afoxé, a partir da segunda metade dos anos de 1980 também
passam a ocupar um lugar social no qual constroem estratégias para o
enfrentamento de adversidades que ultrapassam as barreiras que se
estabelecem no didlogo interno, com outros grupos e demais
organizacdes socias. Na qualidade de grupos artistico-culturais, esses
grupos também passaram a visar a inser¢cdo na midia e no mercado
cultural nacional e internacional, e, portanto investiram em novas
tecnologias, na profissionalizacdo dos seus integrantes, bem como no
aprimoramento das suas apresentacdes publicas.

O capitulo que se segue explica como que se deu essa relagdo do
processo de reorganizagdo das instituicbes negras e o surgimento dos
afoxés recriados para o carnaval em Recife e Olinda-PE. Para tanto, é
necessario que observemos as intengdes com as quais foram constituidos
os primeiros afoxés no Recife, bem como a relagdo dos grupos de afoxé
com a religiosidade, com as organizacGes negras locais e com a
comunidade que habitam.

2.1 Do Balé Primitivo de Arte Negra de Pernambuco aos Primeiros
Afoxés de Pernambuco

11é chegou na avenida, 11é na avenida chegou.
1€ salve o povo cantando em Nago.
Diga af, diga comigo: I1é de Africa, I1é de Africa®.

A insercdo das praticas culturais e politicas dos movimentos
negros recifenses no universo carnavalesco desde 1979 é algo que
suscitou na eclosdo dos afoxés no cenario pernambucano. Através dessa
insercdo do afoxé no carnaval de Recife, diversos sentidos sdo
atribuidos a essa pratica cultural no processo de construcdo das
identidades negras recifenses, demarcando uma influéncia positiva na
luta contra o racismo e outros tipos de opressdao, bem como na

8Msica de autoria de Mestre Zumbi Bahia, citada em depoimento concedido
por Dito de O'so0si.
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valorizacdo e respeito dos aspectos culturais de matriz africana. Portanto,
essa manifestacdo artistica cultural é capaz de atuar simultaneamente
evidenciando o candomblé nas ruas da cidade e reivindicando um
espaco territorial como uma forma de organizagdo negra e instrumento
de resisténcia, conscientizacdo e valorizacdo da identidade negra
afrobrasileira.

Como demonstra Lima (2009), a origem do Afoxé enquanto
manifestacdo cultural é um debate que transita pela alegada origem
baiana, ou pelos desdobramentos dos grupos negros do século XIX, ou
até mesmo por sua origem comum aos maracatus, uma vez que ambos
descendem das coroagdes dos reis do Congo. No entanto, Queiroz (2010)
parte da premissa de que foi a partir de trocas com as experiéncias dos
afoxés baianos, em alta a partir da década de 1970 (Gandhi, Badaué,
Kori Efan, entre outros), que os militantes recifenses se inseriram no
didlogo com a experiéncia baiana e incorporaram elementos locais,
como o forte vinculo com a militincia do Movimento Negro e a
presenca de rei e rainha. As préticas dos afoxés foram sendo
introduzidas também no carnaval de Recife, para ampliar o0 seu espaco e
como estratégia para legitimar sua existéncia em Pernambuco. Os
praticantes - também militantes do Movimento Negro - se pautaram em
um discurso de afirmacdo da identidade racial e na luta por espago
politico no campo cultural. Através dessa estratégia, como defende
Queiroz (2010), todas as manifestagfes negras sdo valorizadas e sua
apropriacdo se torna livre, independente das diferengas entre local de
origem da manifestacdo cultural e a dos seus praticantes. Foi o que
aconteceu com o samba-reggae e 0 reggae, que também foram
assimilados as outras expressfes populares pernambucanas como
expressdes da cultura negra recifense.

Muitos sdo os relatos que apontam Ubiracy Ferreira e Mestre
Zumbi Bahia como precursores do afoxé em Olinda e Recife, e os
afoxés 116 de Africa e Axé Nagd como pioneiros no cenario
pernambucano, seguidos pelo o Ara Odé, o Alafin Oyéd, e o 1lé de Egba.
O Babalorixad Dito D'Osoosi, que acompanhou todo o processo da
criacdo do primeiro afoxé de Pernambuco, o 11é de Africa, nos conta que
existia um grupo de danca em 1979 conhecido como Balé Primitivo de
Arte Negra, que pertencia a Ubiracy Ferreira e Zumbi Bahia, um mestre
de capoeira baiano que chegou ao Recife no final do ano de 1979. Nesse
balé tinha um espetaculo de danca, o "Ansia de Liberdade”, composto
por diversos quadros que representavam alguma manifestacdo artistica
da cultura negra, sendo que em um deles representava-se o afoxé através
de um cortejo e esse quadro era intitulado de 11& de Africa.



39

Em entrevista concedida ao Diario de Pernambuco (em 5 de maio
de 1983), Zumbi Bahia relata mais detalhadamente que o grupo se criou
em 1979 no bairro de Sitio Novo, uma comunidade no Recife e Olinda.
Este grupo constituido apenas por 12 elementos recebeu o nome de
"Zumbi Bahia" e limitava-se apenas a fazer apresentacGes de capoeira.
Em margo de 1980, com o espetaculo "Ansia de Liberdade" se
apresentaram pela primeira vez no Museu de Arte Contemporanea, em
Olinda, numa homenagem ao antropdlogo Gilberto Freyre. Este grupo
se fundiu com o grupo de Teatro Experimental do Negro do Recife e
foram acrescentados poemas de Solano Trindade aos de Vilmar Alves®,
gue ja era parte do espetaculo, e também coreografias de maracatu,
frevo, pregdes, que apresentavam a historia do negro desde a sua vinda
na Africa até os dias atuais, no Brasil. No dia 13 de maio de 1981, o
grupo ja batizado como Balé Primitivo de Arte Negra de Pernambuco
estreia mais uma vez no Teatro do Parque, e a partir dai continuou se
apresentando em festivais, encontros e congressos nacionais e
internacionais relacionados & cultura negra™.

Os integrantes, entre dangarinos, atores e instrumentistas
adquiriam suas experiéncias no convivio direto nas rodas de capoeira,
nos terreiros de Candomblé, através da transmissdo oral e pratica dos
Ogans, zeladores, babalads e ialorixas. Dito D'Osoosi conta que eles
faziam um laboratério de danca e percussdo religiosa no terreiro do
Babalorixd Tata Raminho de Oxdssi, seu Pai de Santo e de criacéo, e
dessa forma ele fazia uma troca ensinando a percusséo e as dangas dos
Orixas aos integrantes do balé. Como ele relata:

Eu tinha um outro lado que era a questdo de
ensinar a percussao e também os passos de danca,
coreografia que os orixas fazem, tanto em cima da
cultura Banto, que é Angola, Congo, como
também dentro da questdo Nagd e do Mahi, atual
minha nacdo. Entdo como eu fazia esse trabalho
existia uma troca. Surgiu essa ideia de se colocar
0 primeiro afoxé de Pernambuco, mas ndo como
um cortejo de nacdo africana, e sim como um
afoxé realmente, e se comegou um trabalho em 79.
(Entrevista concedida por Dito D'Osoosi em 13 de

%Poetas negros que se destacaram entre os militantes negros por denunciarem os
mais graves problemas sociais vividos por eles.

19 biario de Pernambuco 05/05/1983 disponivel em<http://www.docvirt.com
/DocReader.net/DocReader.aspx?bib=Tematico&PagFis=26138>.
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julho de 2013, Comunidade do Alto José do
Pinho/Recife).

Entrecruzando o relato do professor e coredgrafo Ubiracy
Ferreira, concedido a pesquisadora Ester Monteiro de Souza (2008),
uma vez que nao tive a oportunidade de conversar com esse importante
protagonista da histéria do afoxé em Pernambuco™, ele contou que em
1972, em umas das suas viagens a Salvador, onde ia anualmente fazer
cursos de danca afro, foi-lhe dada a ideia de criar um afoxé. A Yalorixa
Mée Roxinha, do 116 Axé Opd Afonja sugeriu em uma conversa que
Ubiracy criasse um afoxé no Recife, e este que acabara de assistir e se
encantar com uma apresentacdo do afoxé desse Terreiro, quando de
volta a Recife, inspirado nesse afoxé, criou coreografias para se
apresentar na 1* Feira Folclérica do Norte Nordeste, realizada pela
Escola Técnica Federal de Pernambuco, onde o mesmo lecionava
naquela época. Ubiracy organizou uma série de manifestacdes culturais
de cada estado brasileiro que participaria do evento e entdo apresentou
um afoxé semelhante ao que viu naquela ocasido no 11é Axé Op6 Afonja
para homenagear o estado da Babhia.

O professor Ubiracy saiu da Escola Técnica e passou a dar aulas
no Servigo Social da Industria (SESI), do Vasco da Gama, e com ele
foram alguns alunos interessados em dar continuidade ao trabalho do
balé e do grupo folclérico, até que, em conversa com Zumbi Bahia,
Paulo Santoli, Adalberto e Jodo Ferreira sentiram a necessidade de se
colocar um afoxé que ndo fosse apenas um prolongamento do grupo de
danca. Combinaram que o professor Ubiracy levaria o afoxé para sua
casa e se encarregaria pelas coreografias, masicas e figurino, enquanto
Zumbi Bahia faria a sele¢cdo musical e conseguiria 0s instrumentos para
o0 afoxé. Ambos também se encarregaram de cuidar do aspecto religioso,
ja que tanto Zumbi Bahia quanto Ubiracy estavam inseridos nas praticas
do culto ao Candomblé, e com a ajuda da mde de Adalberto, que era
méae-de-santo, eles botaram o afoxé na rua, em Olinda, saindo da casa de
Paulo Santoli, que foi quem o nomeu como & de Africa (SOUZA,
2008).

O sacerdote Tata Raminho de Ox6ssi também foi procurado pelo
grupo uma vez que todos ali estavam cientes da importancia de se ter

10 Mestre Ubiracy Ferreira faleceu no dia 25 de outubro de 2013 com 76 anos
de idade ap6s lutar por alguns anos contra um cancer, e portanto no periodo do
campo ndo pude conversar com ele, pois ndo se encontrava em condigdes para
conceder a entrevista.
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um Babalorixa responsavel pelos rituais religiosos do afoxé. Tia Lu,
como é conhecida a Yalorixa Luzia da Silva Janser, filha de santo de
Tata Raminho de Ox0ssi, e também a primeira rainha dos afoxés em
Pernambuco, escolhida por Zumbi Bahia para ser a rainha do 1lé de
Africa em 1980, narra esse momento:

Zumbi de Babhia, ele chegou da Bahia. Ele queria
fundar um afoxé aqui em Recife, aqui em Olinda.
(...) Néo tinha afoxé, foi o primeiro. Ai ele veio
pra Olinda, na casa de meu pai, na casa de
Raminho de Oxossi teve um toque. Toque é
candomblé. Teve um toque, quando ele chegou no
toque, esse meu jeito de falar com gato e cachorro,
ai ele gostou muito. Ele disse: "Eu quero falar
com aquela morena." Ai meu pai: "E Lu. Lu esse
rapaz quer lhe conhecer". Ai eu disse: "Oi, tudo
bem?". "Que tal o Tata Raminho fundar um
afoxé?". Aqui em Pernambuco ndo tinha, era
novidade né. Ai juntou o povo de candomblé de
Pai com o0 povo do movimento negro, ta
entendendo? Ai ele foi pra Olinda, juntou essas
duas turmas, de Zumbi Bahia com Raminho de
Oxdssi, e 0 povo do movimento negro. Eu sei que
ficou bonito. O primeiro ano foi lindo, lindo, lindo,
lindo. (Entrevista concedida por Mé&e Lu em 9 de
julho de 2013, Olinda).

Dito de O'soosi conta que entdo em 1979 foram iniciados 0s
preparativos para montar o afoxé, mas assim como nos preceitos
religiosos do candomblé, era necessario consultar o 1f4' para saber qual
0 Orixa patrono do afoxé, bem como as obrigaces necessarias para que
esse trabalho fosse iniciado.

Meu pai jogou, deu Xangd. Ele fez toda uma
obrigacdo em cima dos ancestrais, principalmente
sobre a questdo dos eguns que iam acompanhar e
Exd. O Exu escolhido foi o Exd Akesan, o orixa
foi Xangd, e tinha que fazer uma obrigacdo para
Ologhojd, um dos eguns mais velho do nosso pais

12 Segundo Segato (2005), If4, ou "jogo de buzios" é um oraculo nos quais os
orixas se comunicam por meio dos diferentes oduns, ou das diferentes posicdes

dos bazios.
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que veio da Africa. Isso comegou o trabalho.
(Entrevista concedida por Dito D'Osoosi em 13 de
julho de 2013, Comunidade do Alto José do
Pinho/Recife).

Tata Raminho de Oxo6ssi, além de realizar todo um ritual religioso
de protegdo antes da saida do afoxé, também falava sobre a importancia
da religiosidade para os praticantes. Esse importante e influente de um
dos terreiros mais bem conceituados de Pernambuco, a Roga de Oxum
Opara e Oxossi Ibualama em Olinda, teve sua trajetdria religiosa como
sacerdote iniciada na Casa das Tias do Patio do Terco, localizado numa
das partes mais antigas do Recife, o bairro de Sdo José. Raminho foi
iniciado quando crianca no candomblé Nagb pelas tias do Patio do Terco,
que além de serem reconhecidas na comunidade como zeladoras
religiosas, também tinham uma grande inser¢do no cenario carnavalesco,
sendo estas as responsaveis por iniciar o ritual que se faz até hoje na
segunda-feira de carnaval, conhecido como a Noite dos Tambores
Silenciosos, e dirigida atualmente por Pai Raminho.

O Pétio do Tergo, local onde acontece a Noite dos Tambores
Silenciosos, e também onde estava situada a casa das Tias do Tergo, era
parte do porto do Recife e também um lugar extremamente pobre onde
moravam 0S negros escravos e ex-excravos. De acordo com
depoimentos dos adeptos do candomblé envolvidos nesse evento
coletados pelo pesquisador Silva Jr. (2009), em A Manifestacdo do
Sagrado na Noite dos Tambores Silencioso, esta cerimdnia seria uma
manifestacdo religiosa publica que reverencia aos antepassados através
de uma louvacdo aos eguns, ou espiritos ancestrais, onde 0s negros se
reuniam na segunda-feira de carnaval para saudar as almas dos escravos
mortos ao chegarem nos navios negreiros vindos da Africa. Hoje em dia
esse evento pode ser descrito, nas palavras do autor, como:

A Noite dos Tambores Silenciosos é uma
manifestacdo  religiosa  reelaborada  pelos
afrodescendentes do Recife, e que vem se
transformando a cada ano em um dos principais
pontos da programacdo do carnaval recifense.
Uma cerimonia ritualistica que vem adquirindo,
cada vez mais, espago na midia e que atualmente
acontece na frente da Igreja de Nossa Senhora do
Terco, situada no bairro de Sdo José e segundo
adeptos do candomblé que estdo envolvidos na
organizacdo da celebragcdo, com a permissdo de
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0ia, no intuito de fazer memoria dos africanos
mortos em solo brasileiro e seus descendentes,
membros importantes dos terreiros
pernambucanos. Para estes, um momento sagrado,
transcendente, em meio ao profano, no qual os
fiéis participam com devogdo de tal ceriménia
religiosa (...) (SILVA JR., 2009, p.16-17).

A louvagdo aos eguns é realizada através de cantos na lingua
iorubd & meia-noite pelo Babalorixa Raminho de Oxéssi, e em seguida,
o0s maracatus e afoxés voltam a desfilar no Pétio do Terco completando a
espetacularizagdo dos elementos religiosos das casas de matriz africana
presentes nas manifestacGes culturais negras de Pernambuco. Destacada
a importancia desse Babalorix4 no circulo religioso e cultural, além de
seu envolvimento com pessoas ligadas ao Movimento Negro de Recife,
pode-se intuir porque Tata Raminho de Oxdssi foi convidado a integrar
0 primeiro afoxé de Pernambuco como presidente e responsavel por
cuidar da parte religiosa desse afoxe.

De acordo com Dito D'Osoossi apés a consulta ao IfA e o
cumprimento com as obrigacBes necessarias com 0s ancestrais,
iniciaram-se os preparativos para o trabalho com o afoxé:

A gente comegou no coreto ali na Praga da
Preguica fazendo todo um trabalho, ensaio, coisa
e tal. Nesse meio periodo também tava existindo a
questdo do PT, e nesse periodo do PT, por uma
concordancia ou ndo, a gente conseguiu entrar no
Atlantico, que na época era conhecido como Forr6
Cheiro do Bolo, e que tinha noites olindenses
dentro de Olinda. E a gente foi la pra dentro e
comegcou a fazer os ensaios 10 horas da manha. Ai
comecou, foi um ano todo de preparacdo, em 80.
O MNU se unificou também a proposta do
trabalho, algumas pessoas que hoje também tem
algum segmento, e também sdo militantes desde
aquela época, outras ja foram embora,
infelizmente ja faleceram, mas a gente comegou a
ter o processo de resisténcia de acédo trabalho. Era
uma novidade dentro de Pernambuco, o estilo que
nos utilizdvamos, atabaque e cantar masicas que
ndo s6 eram musicas profanas, mas tinha algumas
afinacbes com a questdo das muisicas de
identidade religiosa de casa de matriz africana. E
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algumas musicas a gente trazia de Salvador, quer
dizer, que ndo tinha afoxé aqui, entdo a gente
cantava as musicas de Filhos de Gandhy, de
Badaué, de Olori, do Kori Efan, em suma. Mas a
gente somava aquilo que n6s tinhamos de
proposta pra poder fazer essa acdo de trabalho.
(Entrevista concedida por Dito D'Osoosi em 13 de
julho de 2013, Comunidade do Alto José do
Pinho/Recife).

Com a parceria de Zumbi Bahia com muitos que participavam do
grupo, como Beré, Meia-Noite, Cabeca, entre outros, criaram suas
musicas proprias que exaltavam o valor de ser negro, sua cultura e
religiosidade. Pode-se perceber nesse processo que, mesmo sendo 0s
afoxés baianos tomados como modelo e inspiracao, os afoxés de Recife
e Olinda foram resultado de uma dindmica de recriagdo e ressignificagdo
dos afoxés baianos que se adequaram ao contexto local pernambucano.
A militante, praticante de afoxé e historiadora Martha Rosa Figueira
Queiroz (2010), em sua tese de doutoramento, intitulada Onde Cultura é
Politica: Movimento Negro, Afoxés e Maracatus no Carnaval do Recife
(1979-1995) afirma que o primeiro afoxé, o 11 de Africa, era uma
entidade que na sua prdpria constituicdo representava a circularidade de
sentidos entre os diferentes segmentos da comunidade negra local,
destacando a importancia de todos eles:

Ubiracy Ferreira e Zumbi Bahia fizeram um
excelente trabalho no campo artistico, envolvendo
musicas, dangas e indumentérias. Raminho de
Oxossi, além de abrir as portas do seu terreiro, foi
responsavel pela parte religiosa do cortejo. Ao
MNU-PE, coube a tarefa de buscar aglutinar
outras pessoas para desfilar no afoxé, participar de
todo o processo organizativo juntamente com 0s
demais segmentos envolvidos e manter viva a
chama da militancia politico-cultural. (QUEIROZ,
2010, 182).

Por isso também ndo podemos esquecer-nos de dar vozes a outras
pecas importantes para a concepcdo do Il1é de Africa, tais como Jorge
Morais, Ferreirinha, Pessoa, Inaudete Pinheiro, entre outras pessoas que
participavam do MNU-PE e estavam envolvidas no processo de
constituicdo da identidade politica que esse afoxé levaria para as ruas.
De acordo com Queiroz (2010), a grande efervescéncia das lutas socias,
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vigentes na década de 1980, refletiu no esforco de todos para fazer com
que o afoxé encaixasse como uma pratica discursiva no jogo das forcas
politico-sociais, caracterizando-se, dessa forma, como uma acéo politica.
No trecho abaixo da musica do 11é6 de Africa, pode-se
contextualizar como esse discurso politico era apresentado:

Gingando e tocando atabaque no asfalto 14 vem
E o 11& de Africa, tem, tem

Tem muito preto adoidado e muita preta também
Venha e cante comigo, mas s cante em nagd

E ndo tenha preconceito, dé valor a essa cor.

Nesse sentido, a antropdloga Ester Monteiro de Souza também
concorda que o afoxé coube como uma ferramenta politica da
comunidade negra no Recife e Olinda. Com a fundago do Movimento
Negro Unificado (MNU) em &mbito nacional em 1978, e posteriormente
a abertura politica do pais criou-se uma nova conjuntura, na qual a
populagdo negra local enxergou, nessa préatica, ressignificada pelo
MNU-PE, uma oportunidade para lutar contra o racismo e o preconceito
religioso. Mas por que, na terra do maracatu e de tantas outras
manifestagdes culturais, 0 Movimento Negro de Pernambuco escolheu o
afoxé como prética cultural para idealizar uma identidade racial e
representar a comunidade negra nas suas lutas politicas?

Ester explica:

Porque assim, esse contexto de organizacdo do
Movimento Negro ele é global, ele ndo é local.
Ele ndo é daqui de Recife, ele ndo é de Salvador,
ele ndo é do Rio, ele é do Brasil né. O povo negro
sentiu a necessidade naquela época de criar sua
instituicdo, sua representagdo, Seu instrumento
politico de luta, e 0 afoxé veio nesse contexto
também junto com outras agremiacles, outras
manifestacGes culturais. Mas aqui ele assume a
bandeira desse contexto politico, sabe? Muito
forte, muito forte, e tem crescido. (Entrevista
concedida por Dito D'Osoosi em 13 de julho de
2013, Comunidade do Alto José do Pinho/Recife).

Conforme Inaldete Pinheiro de Andrade, uma das fundadoras do
Movimento Negro Unificado de Pernambuco, dentre outras
manifestacfes culturais, foi o afoxé o escolhido para se unirem e
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fortalecer a luta sobre a questdo racial. No entanto, ela questionava essa
escolha, uma vez que, para ela, 0s maracatus eram um dos maiores
simbolos que existia da cultura negra em Pernambuco, e que vinha
secularmente resistindo no Recife e sobrevivendo a duras penas.

Eu dizia sobre aquela proposta  que,
particularmente, eu gostaria que a gente tivesse
mais uma alianca com os maracatus daqui, que
estavam se acabando e que nds poderiamos ser
um veiculo de fortalecimento estando junto dos
maracatus. Eu tinha uma relagdo muito estreita
com um dos mais antigos, Maracatu Ledo
Coroado. E fomos, particularmente, ndo apoiados
porque 0 maracatu ndo era a primeira ideia do
movimento. N&o sei por que o afoxé foi mais
cativante para as pessoas, realmente eu ndo sei
por qué. Evidentemente tinhamos uma maior
alianca com o maracatu, tinhamos, mas a forma
do afoxé foi uma ideia que foi muito aceita pelo
conjunto enguanto que o maracatu nem todo
mundo apreciava aquela ideia. (Entrevista
concedida por Inaldete Pinheiro em 12 de junho
de 2013, Nucleo Afro/Recife).

Mas apesar de Inaldete dizer ndo saber o porqué dessa preferéncia
pelo afoxé, em um outro momento da conversa ela conta que o maracatu
ndo tinha uma grande aceitacdo pela populagéo e talvez seja esse um dos
motivos da escolha do afoxé para servir de ferramenta de luta politica e
atingir uma maior parcela da populacéo.

(...) porque naquela época, década de 70, o
maracatu era altamente discriminado. Por isso que
ndo acatamos, porque era discriminado pela
populacéo, era visto com maus olhos, era coisa de
xangozeiro. A gente se vestia com muita
semelhanca do pessoal do terreiro, jA o0 afoxé ja
trouxe outro visual de vestimenta. Fora que aqui,
0 que as pessoas devem saber, um publico leigo,
leigo que digo que ndo esta dentro do afoxé, o
publico que esta olhando deve perceber que tem
relacdo com a religido né, pelas nossa musicas.
No6s saudamos os Orixas, nés saudamos muito
Africa, entdo devem perceber que existe um
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negdcio do negro ai. A danca ja é sensual, a gente
ja danca com mais sensualidade, e conseguimos
fazer roupa mais...diferente do maracatu. Me
parece que a populacdo aceita mais, tanto pela
proliferacdo imensa de afoxés. (Entrevista
concedida por Inaldete Pinheiro em 12 de junho
de 2013, Ndcleo Afro/Recife).

Para Ester Monteiro, o afoxé tem o poder de aglutinar, mais do
que 0 maracatu, os elementos representativos da identidade negra, pelo
seu vinculo com a pratica cultural do povo africano e também por trazer
a bandeira de luta das organiza¢des negras locais, uma vez que

(...) a ferramenta utilizada pra gritar isso na rua é
o afoxé, porque o maracatu faz isso e os dados
historicos que as pesquisam mostram que ele
precede o afoxé, mas nada tdo explicito quanto né.
Vocé sair na rua, cantando, gritando, convidando o
povo a se integrar naquilo ali, porque aquilo faz
parte da identidade. O maracatu ndo faz isso. Hoje
faz né, mas em periodos passados ele ndo fazia.
Ele saldava as coroagGes do rei de Congo, rei de
Angola, rei e rainha né, ele falava de uma dor que
0 povo escravizado sentia, ele falava da
autoestima que essas pessoas tinham, fazia a
representacdo da coroagdo, de usar aquela
indumentaria pomposa, enfim... Mas o afoxé ndo,
o afoxé traz a bandeira de luta das organizacgdes
negras aqui no Recife. Nos primeiros momentos
de sua exibicdo publica, e hoje, do jeito que ta, ele
continua fazendo isso e ele traz uma mescla com
outras bandeiras de luta. A questdo da
religiosidade, da integracdo a religiosidade, da
relacio de género, da valorizacdo das
sacerdotistas e dos sacerdotes, enfim, eu acho que
o afoxé é muito completo nesse sentido sabe.
(Entrevista concedida por Ester Monteiro de
Souza em 16 de julho de 2013, Recife).

O Afoxé I1é de Africa saiu as ruas pela primeira vez em janeiro
de 1981, sendo a primeira saida da Igreja da Guadalupe, a segunda da
Igreja do Amparo e a outra da Rosario dos Pretos. Segundo Dito D'
Osoosi, foi um desastre, pois houve uma forte discriminacdo dentro de
Olinda.
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(...) a gente comecou indo as ruas, e fez um
trabalho belissimo. Jogaram mijo, jogaram tomate
podre, laranja... Xangozeiro, macumbeiro,
maconheiros, e coisa e tal. Foi uma pressdo
imensa dentro de Olinda que a gente sofreu. Que a
gente foi na rua e mostrou. Quer dizer, sempre
tinha aqueles cem que apoia, ndo, vamos dizer,
95% que apoia, e 5% que € pra destruir, mas a
gente conseguiu deixar uma marca registrada.
(Entrevista concedida por Dito D'Osoosi em 13 de
julho de 2013, Comunidade do Alto José do
Pinho/Recife).

O llé de Africa foi entdo o pioneiro, deixando marcas de
enfrentamento ao preconceito religioso e racial, e apesar da
discriminacdo, foi convidado para fazer outras apresentacfes e assim
seguiram com a proposta de trabalho, que infelizmente foi interrompida
devido a desentendimentos internos do grupo. Dito D'Osoosi conta que
as brigas internas se deram principalmente por parte do MNU, pois eram
radicalmente contra a presenca de pessoas de cor clara dentro do afoxé.
Nas palavras dele: Vocé tinha que ser negdo pra sair em um trabalho
que era puramente de povo negdo, entendeu? Entdo era discriminacéo
que chama discriminacéo. E diante de tais divergéncias, o 11& de Africa
foi extinto nesse mesmo ano.

2.2 O Povo de Odé e o Povo de Oy6

O llé de Africa era composto por alas. Tinha uma ala liderada por
Tata Raminho de Oxo6ssi, 0 "Povo de Odé", que seria a ala de Oxdssi
formada pelos filhos e filhas de santo de Raminho de Oxossi, € a ala do
Alafin, que foi uma ala criada pelos membros do MNU-PE em
homenagem a um dos primeiros afoxés que aconteceu em Salvador, o
Embaixador, que era o "Povo de Oyd". Explica Dito D'Osoosi:

Que o pessoal que vinha da casa do meu pai era
conhecido como "la vem o Povo de Odé", porque
ainda nao era Ara Odé. Era o Povo de Odé porque
meu pai era de Oxdssi, entdo 14 vem o Povo de
Odé né. E dentro da questdo do pessoal que vinha
do MNU, vinham um envolvimento com o pessoal
do Alafin... Era uma ala Alafin, que tinha um
desenho. Era as Unicas alas realmente vestida
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eram as duas alas, a ala que vinha da casa de meu
pai, que vinha uma parte com um lencol, a outra
parte vestida com umas coisas, com AXx0 e etc, e a
outra parte que era do MNU, que vem de
vermelho e branco, coisa e tal. Entdo ndo tinha
uma identidade de cor como tem padrdo hoje os
afoxés. Tinha um grupo envolvido, estampado e
tal...(Entrevista concedida por Dito D'Osoosi em
13 de julho de 2013, Comunidade do Alto José do
Pinho/Recife).

Portanto, eram duas alas, que ap6s a extingdo do grupo, tomaram
seus caminhos em direcdo aos seus propositos e ideais. No ano seguinte,
0 Movimento Negro Unificado cria entdo o Axé Nagb como instrumento
de luta e militdncia no processo politico, sendo que adotavam a postura
radical de proibir de desfilar qualquer pessoa que nao fosse negra. No
entanto, o Axé Nagb teve um curto periodo de atividades, saindo as ruas
apenas por um ano. Segundo Jorge Riba, este afoxé, além de militantes
negros, contava também com a participacao de artistas ligados aos balés
afros, bem como de pessoas do candomblé. No entanto, o povo de santo,
como sdo chamadas as pessoas que fazem parte dos cultos de matriz
africana, ndo permaneceram no Axé Nagb porque, para eles, este afoxé
ndo tinha muita religiosidade, sendo mais plastico, e portanto as pessoas
ligadas aos terreiros de candomblé sentiram a necessidade de fazer um
afoxé mais fundamentado nos preceitos das religiGes de matriz africana.
Nesse mesmo ano foi criado entdo o Afoxé Ara Odé, liderado pelo
conceituado Babalorixd Raminho de Oxoéssi, que continuou com o
trabalho que foi criado no 11é de Africa, cuja centralidade de sua
organizacao estava no ambito religioso. Assim, vale destacar que no
carnaval, tanto o "Povo de Odé" da casa de Raminho participaram do
desfile do Axé Nagd, como os militantes da "Ala Alafin" também
integraram o cortejo do Ara Odé.

Tia Lu, atual presidente do Afoxé Ara Odé, conta que também fez
parte desse processo de fundacdo desse afoxé.

Veio o Axé Nag0, o segundo afoxé. (...) Quase as
mesmas pessoas. Al em 81 o Axé Nagb ndo deu
certo, passou 8 meses, ai em 82 fundou o Ara Odé,
0 Povo de Odé, a mesma coisa. Que "Ara" é povo,
Odé é o Orixa. Ai o Tata Raminho de Oxossi, eu,
meu marido e mais 6 pessoas fundou o Ara Odé.
O Afoxé Ara Odé é de 82. Ai de 82 até 2013 eu
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ainda continuo em Afoxé. Faz 6 anos que eu sou
presidente do Ara Odé. (Entrevista concedida por
Mée Lu em 9 de julho de 2013, Olinda).

O Afoxé Ara Odé foi criado em abril de 1982. Dedicado ao Orixa
Ox0ssi, tem como simbolo um Ademata, arco e flexa usados por esse
Orixa cacador, assim como suas cores, azul e branco. Com mais de 30
anos de existéncia, esse afoxé ¢ o mais antigo que ainda mantem suas
atividades. Recebeu em 2009, do Ministério da Cultura, o selo de "Ponto
de Cultura Heranca e Resgate”, no qual realizam oficinas que visam o
emponderamento social da comunidade atraves de a¢Ges culturais, como
danca, percussdo, confeccdo de instrumentos, costura e culinaria
afrobrasileira.

Durante trés anos, o Ara Odé foi o Unico afoxé de Pernambuco, e
isso acabou por agregar grande parte da militancia local. No entanto,
houve uma nova discordancia dos militantes do MNU-PE, que decidem
sair do Ara Odé e fundarem um afoxé que priorizasse mais a
organizacdo politica. Conforme Jorge Riba, essa dissidéncia se deu
porque

Dentro do Ara Odé, onde vai também o pessoal do
Movimento Negro Unificado, ai a religiosidade
era maior que a organizagdo politica. E o afoxé
tinha um dono que é o Tata Raminho de Oxéssi,
que esta vivo até hoje gragas a Deus. Mas a coisa
religiosa era maior e era mais forte que a
organizagdo politica, e era uma tendéncia do povo
do Movimento Negro Unificado. Entdo o0s
individuos do Movimento Negro Unificado, eu
entre eles, no caso, saem do Ara Odé pra fundar o
Alafin Oy6, que foi o primeiro. Ai o Alafin Oy6
tem a coisa de ser o primeiro afoxé com uma
diretoria eleita, formada com cargos especificos,
tesoureiro, presidente, vice-presidente, e uma
assembleia que também regia o afoxé. E isso
transformou o Alafin Oy6 na primeira entidade
organizada né, na primeira entidade que a gente
pode dizer politicamente organizada. (Entrevista
concedida por Jorge Riba em 6 de outubro de
2013, Recife).

Entretanto, antes dessa dissidéncia que resultou na criacdo do
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Alafin Oyé em Olinda, outro movimento também j& estava acontecendo
em Recife. Dito D'Osoosi conta que praticamente todos os fins de
semana ele, Jorge Moraes, Jorge Riba e Ferreirinha se reuniam pra fazer
uma roda de afoxé na praia em Boa Viagem e a partir dai surgiu a
proposta de criar o primeiro afoxé de Recife.

No mesmo periodo tava fazendo um afoxé, que
ninguém fazia. Entdo a gente ia pra praia, eu e
Jorge Moraes que também fazia parte do primeiro
afoxé e também no MNU, Jorge Riba e
Ferreirinha, que era um cara altamente militante
que vivia em Sergipe e também vivia em Maceio...
quer dizer, tinha um pardmetro em Salvador. Ele
era o cara. A gente chamava ele de paizdo, um
cara de Xangd que tinha essa coisa de... Entdo
nessa proposta saiu de botar um afoxé em
Pernambuco, quer dizer, em Recife. Que s6 tinha
em Olinda, em Recife ndo tinha nascido ainda, af
cria-se o Il1é de Egba. (Entrevista concedida por
Dito D'Osoosi em 13 de julho de 2013,
Comunidade do Alto José do Pinho/Recife).

O l1é de Egba surgiu entdo em janeiro de 1983, e Dito conta que o
afoxé ganhou esse nome devido ao fato de que sua familia fazia parte
dos Egbéas™ e representa Dona Gercina de Xangd, sua mée bioldgica,
que tem um Terreiro de Nagdo Egba na comunidade do Alto José do
Pinho, o 1lé Axé Ayra de Oxo6ssi, onde Dito nasceu e se criou, e que por
fim também fundamentou e sediou o Afoxé I1é de Egba.

Lembre-se que eu te contei a historia da minha
mae que fazia parte da historia dos Egbas. Meu
avd era Egba e meu pai antes de se tornar Mahi,
ele foi Egba. Ele era de Ojo, descendentes dos
Egbas. E tinha todo o fuxico que eu era abengoado
pelo Patio do Terco, aonde era a terra dos Egbas,
como o Sitio de Pai Addo também é. (Entrevista
concedida por Dito D'Osoosi em 13 de julho de
2013, Comunidade do Alto José do Pinho/Recife).

'3 Oriundos da regi&o de Egba, na Nigéria. Conforme Ramos (1979, Apud Lima,
2010) a etnia egha faz parte das culturas ditas 'sudanesas', e portanto seria um
dos principais representantes dos povos iorubas no Recife, caracterizando o
culto nagd local.
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A partir dai, como parte dos preceitos para se criar um afoxé,
foram consultados os buzios para confirmar o nome, saber qual Orixa
seria 0 patrono do afoxé, qual ExU acompanharia, bem como as
obrigacOes necessarias para dar inicio ao trabalho.

Imediatamente chegou "guerra” de novo. Eu digo,
pelo amor de Deus. Ai digo: "Maravilha, fui
abencoado duas vezes". Porque quando se coloca
na questdo do Egbas vocé fala logo em Yemanja,
por causa de Olocum, mas Xangd chegou e
abencoou porque Xang6 é o pai da vida, pai da
historia, ¢ o pai do nordeste. Pai que sempre
assume um  procedimento da  historia,
principalmente de Pernambuco. Ele t& sempre na
frente. Eu digo: "T4 certo, vamos 14 ver". E o
Ex(? Akessd vem de novo pra historia. Otimo,
maravilha. E quem vai tomar a frente? Ai fui
escolhido pra tomar a frente. Entdo eu vou tomar a
frente. Ai comegcamos no Mangabeira. Como a
gente sempre teve um barracdo, teria que ter o
barracdo, foi o barracdo escolhido a casa dos meus
pais e que até hoje continua. (Entrevista concedida
por Dito D'Osoosi em 13 de julho de 2013,
Comunidade do Alto José do Pinho/Recife).

J4 que recebeu como patrono o Orixa Xangd, o llé de Egba
tomou como simbolo o Oxé (Machado) de Xangd e suas cores,
vermelho, branco e amarelo, fazem referéncia tanto ao Orixa patrono
como a Orixd Oxum, que também faz parte dos detentores do
fundamento do grupo.

Convidados a realizar rodas de afoxé nas escolas de samba da
comunidade da Mangabeira, em Recife - Ultima Hora e Mocidade
Independente da Mangabeira - as casas foram enchendo e o afoxé se
popularizando. No entanto, Dito teve que se ausentar de Recife por um
periodo, e portanto o 11é de Egba teve suas atividades paralisadas. Dois
anos depois, em 1985, ele retorna e, ao encontrar seu companheiro Jorge
Moraes, este conta de seus planos de colocar um afoxé de Xangd em
Olinda também, uma vez que s6 existia 0 Ara Odé e este s6 saia uma
vez por ano, durante o carnaval, e existia um grupo, que era a ala de
Xangd do Ara Odé, que tinha a proposta de sair mais vezes. Jorge
Moraes, que também era filho de Xang6, conta a Dito que eles queriam
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colocar o nome do afoxé de Alafin Oyd e gostariam que ele fosse um
dos sacerdotes para confirmar o Exu, que coincidentemente também era
Akessd. Um afoxé de Xang6 em Recife e um afoxé de Xang6 em Olinda,
a gente vai combater essa injustica. Esse foi o estimulo necessario para
gue Dito D'Osoosi decidisse que o Ilé de Egba seria retomado no ano
seguinte. Tomadas as decisdes, iniciaram o processo para colocarem os
dois afoxés na rua.

No dia 15 de janeiro de 1986, marcaram o cortejo oficial e o 11é
de Egbé4 vai a rua pela primeira vez com um ensaio geral. No entanto,
Dito conta que, como ndo tinham uma diretoria formada, ele tinha que
ensinar todo o pessoal a fazer o trabalho do afoxé e, portanto, somente
em agosto do mesmo ano que ele conseguiu estruturar a diretoria e,
dessa forma, somente em 17 de agosto de 1986 o Il& de Egba foi
registrado. O Alafin Oy6, com um grupo j& estruturado de pessoas
articuladas com a questdo da organizagao politica e sintonizadas com os
afoxés, tratou de elaborar seu estatuto rapidamente e, em 2 de marco de
1986, registraram sua agremiagdo. Dito esclarece o fato:

No dia 17 de agosto de 86 eu registrei, mas a
gente saiu a rua no dia 15 de janeiro. E saiu com,
que até hoje é feito no dia de rei, um begueri®
enorme aqui pra Xangd, homenageando a Xangd,
que é uma homenagem ao aniversario do Ilé de
Egba. Mas juridicamente a gente t4 no dia 17 de
agosto e eles sdo no dia 2 de margo, antes da gente.
Mas os dois sdo da mesma idade, do mesmo
procedimento, e a propdsito, a gente vem desde 83,
mas como os dois faziam parte do mesmo sistema,
tanto Jorge Moraes que fundou o Alafin Oyé e
Dito de Oxdssi que fundou o 11é de Egba, entdo a
gente diz que temos a mesma idade. Tem a mesma
irmandade, porque o Ex( é 0 mesmo que toma
conta. (Entrevista concedida por Dito D'Osoosi
em 13 de julho de 2013, Comunidade do Alto José
do Pinho/Recife).

Nesse mesmo ano em que foram a rua, Dito D'Osoosi comegou a
fazer uma cerimdnia em homenagem aos Egbas do Patio do Terco apds
a cerimonia da Noite dos Tambores Silenciosos, conduzida no mesmo

14Begueri € uma comida feita com quiabo, camardo, castanha e amendoim oferecida
a Xango0 nos rituais em terreiros.
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local por seu Pai de Santo Raminho de Oxdssi. Ele conta que esperava a
cerimdnia da meia-noite e depois que todos 0s maracatus saiam fazia-se
um Xiré' em homenagem a todos os Orixas. Naquela época s6 existiam
trés afoxés ativos, o Ara Odg, o Alafin Oyé e o 1€ de Egba.

Jorge Riba, um dos idealizadores do Afoxé Alafin Oyo6 e que
também esteve envolvido com os outros afoxés que o antecederam,
expde sua visdo acerca da constituicdo dos primeiros afoxés:

O 1Ié de Africa, que foi o de Zumbi Bahia ele,
particulamente, ele ndo tinha ligacdo religiosa
nenhuma aparentemente. O Axé Nagb foi um
afoxé do Movimento Negro Unificado, esse sim
ele estava muito ligado as causas sociais, politico-
sociais do Movimento Negro né, a organizagao e
tal. O Ara Odé, ao contrério, se ligava a coisa
religiosa. O Alafin, ele nasceu nessa juncdo do
politico com o religioso né. o I1& de Egb4, Dito de
Oxossi sai diretamente do Ara Odé, ou ele
participa da formacdo do Alafin, mas ele ja sai
praticamente com uma outra tendéncia, que é a
tendéncia de ter, assim como Ara Odé, dar mais
énfase ao religioso. Porque o Dito de Oxdssi ele é
filho de santo de Raminho de Oxdssi, e quando
ele sai do Ara Odé ele ja sai com o esquema
organizacional formado, porém com o centro
religioso. A centralidade da organizagdo é o
religioso no caso, entendeu? (Entrevista concedida
por Jorge Riba em 6 de outubro de 2013, Recife).

Para Jorge Riba, o Alafin Oyé nasceu como um afoxé de cunho
genuinamente politico. Com a ampliacdo do Alafin, veio a consciéncia
politica, bem como a autoafirmacdo da comunidade negra de Olinda e
Recife. Através do regimento interno do Alafin Oyo, que dizia que s6
desfilariam pessoas negras dentro do afoxé, cria-se uma grande
polémica dentro da sociedade Recifense e Olidense, porque

(...) era a primeira vez que uma entidade colocava
um pressuposto para um desfile, que era ser preto,
ser negro, ter a pele escura, vamos dizer assim.

15 o a o . . .

O Xiré é a sequéncia de cantigas entoadas a todos os orixas cultuados por uma
"nacgdo" de Candomblé. Forma-se uma roda de danga que satda de Exu a Orixala,
conforme a dindmica do ritual.
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Isso criou uma grande confusdo na época. (...) até
entéo, os blocos ndo tinham essa coisa, quer dizer,
existia blocos de carnaval em que s saia a elite,
que se vocé fosse de classe média ndo dava pra
vocé sair em certos blocos de carnaval aqui de
Recife. Mas isso ndo era constitucional, ndo era
lei, entendeu? N&o era regimento interno. E o
Alafin ele surge com esse regimento. Os ensaios
do Alafin Oy6 eram feitos no Clube Atlantico de
Olinda, e & existiam segurangas que nao
deixavam pessoas de pele clara entrar se nédo
estivesse acompanhada por alguém que
pertencesse ao afoxé e que tivesse convidado, e
isso foi uma coisa que foi muito louco na época. E
no6s defendiamos isso com unhas e dentes porque
estava ali firmada a nova ordem, entendeu?
Eramos uma elite, éramos uma elite na época, esse
era o pensamento. Na realidade o pensamento era
esse mesmo, ndo era a.. nem tem como dizer
assim, uma, escancaradamente uma guerra com as
pessoas brancas. Era muito mais uma
autoafirmacdo como negro. N6s somos negros e
nos temos o direito de dizer que aqui s6 sai negro.
(Entrevista concedida por Jorge Riba em 6 de
outubro de 2013, Recife).

Essa delimitacdo de espaco criava ambientes onde os negros se
fortaleciam através de discussdes e praticas autoafirmativas, bem como
através de estratégias e aliangas nas quais buscavam um
emponderamento da comunidade negra e ofereciam a oportunidade de
inverter os seus papeis sociais dentro de uma sociedade excludente.

(...) a maioria da diretoria era formada por
militantes do movimento negro unificado. Entdo o
coeficiente intelectual, politico, era muito forte,
entendeu? Nds sabiamos o que queriamos com
aquilo. A polémica ela ja havia sido pensada, ela
fazia parte, nés tinhamos nos quadros jornalistas,
advogados, policiais militares e civis, entendeu?
Tinhamos pessoas que poderiam segurar essa
onda, a onda de dizer que no Alafin s6 vai sair
preto porque os pretos querem. Caso houvesse,
como houve a intengdo de processos e tal, teve a
intencdo mas ndo foi levado a caso, caso tivesse
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sido levado a frente nds teriamos as nossas
defesas. Nds estavamos nos baseando na época do
pensamento que hoje em dia é uma coisa
instituida, que era a igualdade de direitos no
ambito racial. (Entrevista concedida por Jorge
Riba em 6 de outubro de 2013, Recife).

A criacdo do Alafin Oyd causou impacto na sociedade
pernambucana uma vez que adotou o mesmo perfil politico-ideoldgico
do MNU, dando ainda mais forca e visibilidade para a luta antirracista.
Desde a sua fundagéo, o Afoxé Alafin Oy6 teve uma trajetoria diferente,
constituindo-se como uma agremiagdo cultural que buscava uma pratica
politico-cultural que ia além do periodo e do entusiasmo carnavalesco.
Conforme Inaldete Pinheiro, que foi uma das socio-fundadoras do
Alafin Oy6, a proposta era a de comecar um afoxé com a cara do
movimento negro, um modelo mais alternativo através de uma
construcdo coletiva onde houvesse elei¢des, troca de direcdo e a
preocupacdo com a formagdo de novos contelidos do conhecimento na
populacdo através dos estudos da historia da Africa, bem como das
questdes raciais para que os praticantes de afoxé fossem também
militantes da questdo racial.

E falar sobre a questdio da historia de Africa, isso
entre nds era discutido. Eu ndo sei se isso continua
mas nds tinhamos essa cara de ser potencialmente
um ativista da questdo racial. Cada militante do
afoxé era um ativista negro. Nés tinhamos essas
aliancas entre nos, nao sei se isso existe hoje mas
no nosso grupo nos tinhamos. Nem sei se existe
hoje que eu ndo acompanho, me parece que existe,
me parece... considerando que eu sei quem é a
pessoa que esta na direcdo. Mas ele foi daqui, ele
nasceu na nossa época, Fabiano, e ele é fruto do
nosso... da nossa gestdo. Foi o precursornista da
nossa base e eu penso que ele continua com isso.
Mas na nossa época, tanto na primeira gestdo
como na segunda gestdo nds tinhamos essa
preocupacdo, dai por diante eu ndo sei mais.
(Entrevista concedida por Inaldete Pinheiro em 12
de junho de 2013, Ncleo Afro/Recife).
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Para Fabiano Santos, atual diretor do Alafin Oy0, "se o afoxé nédo
tiver o elemento politico de transformacdo da comunidade ele ndo é
afoxé", demonstrando assim no seu discurso a continuidade com a
proposta politica da fundagdo desse afoxé. A questdo da religiosidade do
Alafin Oy6, segundo Fabiano Santos, era trazida por Jorge Moraes, que
foi iniciado como Ogan no terreiro do Babalorixd Raminho de Ox6ssi,
finalizando sua vida no 1lé Axé Opo Afonja em Salvador, e que se
preocupava em trazer essa consciéncia religiosa do afoxé em relagdo ao
respeito aos preceitos religiosos do candomblé.

O Afoxé Alafin Oyd, apesar de ndo ter se originado a partir de um
terreiro de candomblé, como a maioria dos afoxés, conforme Fabiano
tem uma ligagdo com um terreiro especifico estabelecido de acordo com
o diretor atuante do grupo e, portanto, o afoxé deve seguir os principios
estabelecidos por esta casa de cultos de matriz africana. Alafin em
ioruba significa rei, e Oyo0, é a regido do Benin localizada na Africa
Ocidental que, de acordo com a mitologia, foi 0 mais poderoso império
ioruba, no qual Xangb foi o quarto rei. Portanto, seu nome, bem como
suas cores, vermelho e branco, fazem reveréncia ao Orixa Xango, rei de
Oyé, divindade guerreira e justiceira, patrona desse afoxé, trazendo
como simbolo o "oxé", o machado de Xangd usado em suas lutas e
conquistas.

A sucessdo de presidentes através da realizagcdo de elei¢Ges
também foi mantida até os dias atuais, no entanto, as premissas
democréticas dessa escolha de representacdo politica da entidade ndo
foram aplicadas as questfes de géneros, onde somente com muita luta e
resisténcia as mulheres conseguiram conquistar o direito de assumir a
diretoria do Alafin Oyo.

Apds a tentativa da Yalorixa Lucia Crispiniano de presidir a
segunda diretoria dessa entidade, que gerou muitos conflitos e
desentendimentos em decorréncia dos preceitos religiosos em que o
afoxé se pautava, no processo eleitoral seguinte, em 1989, um grupo
formado, em sua grande maioria, por mulheres militantes do MNU-PE,
concorreu as elei¢Bes e saiu vitorioso, argumentando pela igualdade de
direitos nas relacdes de género e raca. Este grupo, o primeiro na historia
dos afoxés a ser conduzido por uma diretoria feminina, presidido pela
militante Martha Rosa, tinha como proposta articular educacéo, cultura e
politica, afirmando-se como um movimento de resisténcia que buscava
utilizar a cultura como uma ferramenta de politizacdo. Inaldete Pinheiro,
que também compunha essa diretoria, descreve um pouco dessas
atividades:
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Nos saiamos da sede, nos reuniamos no clube
social, esperava 0 pessoal chegar e iamos para
uma praga. (...) Fazia oficina de criancas. Fazia
parte dos domingos, antes da gente comecar a
dancar tinha oficina com as crian¢as que iam com
0s pais pra o afoxé. Oficina de pintura, oficina de
autoimagem, isso era importante. As criangas
ouviam, respondiam, questionavam. Era uma
prética nossa. Aqueles dois anos de gestdo eu era
uma das pessoas que fazia esse trabalho com as
criancas. Assim, havia uma divisdo de tarefas,
uma ficava com uma parte, e eu ficava com as
criancas. Entdo essa oficina trabalhava muito com
contacgdo de historia, e isso era muito saudavel. As
criangas daquela época tinha seu domingo um dia
diferente, um pensar negro naquela manha.
(Entrevista concedida por Inaldete Pinheiro em 12
de junho de 2013, Nucleo Afro/Recife).

Esta gestdo da 3% diretoria do Alafin Oy0, segundo Ester
Monteiro, teve grande éxito nessa articulagcdo politica com a cultura,
onde, engajadas com a valorizagdo e com o fortalecimento das tradi¢des
afrodescendentes, conseguiram promover a conscientizagdo dos
integrantes do afoxé sobre o papel politico que exerciam diante da
sociedade, através de debates e do envolvimento do grupo em atividades
socias.

O Alafin Oyd fez isso sabe, foi instrumento de
conscientizagdo mesmo, e continua sendo né,
porque ta ai ainda fazendo, segurando a onda e
fazendo um trabalho muito legal. Mas naquela
época, 80, final da década de 80, era dificil né, e o
Alafin Oy6 fez esse trabalho com muita firmeza
aqui, com muita propriedade, sabe. As festas, 0
discurso, como eu digo, o papel que as meninas
tiveram na gestdo de Marta Rosa, foi fundamental
pra abrir esse leque em relagdo ao debate da
iniciacdo das mulheres nesse contexto politico,
contexto social, religioso. (Entrevista concedida
por Ester Monteiro de Souza em 16 de julho de
2013, Recife).

A presenca, em sua grande maioria, de militantes negros e de
integrantes de outras organizacGes negras teve forte influéncia na
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constituicdo do perfil do grupo. Suas musicas, além de exaltarem a
cultura negra, entoavam questbes politicas que denunciavam
preconceitos e as desigualdades sociais, atuando como um instrumento
de emponderamento e conscientizacdo politica para a populagdo
afrodescendente local.

2.3 "'Sou Alafin, sou Y& de Egba, sou Ara Odé, sou Oxum Panda’*®

O Alafin se tornou um referencial identitario para a comunidade
negra local e se projetou rapidamente entre a populacdo negra de Olinda,
tornando-se referéncia para outros grupos também. Até a década de 90,
sete grupos de afoxé foram criados em Recife e Olinda, o 11& de Africa,
Axé Nagbd, Ara Odé, 1lé de Egb4, Alafin Oyo6, Odolu Panda e o Afoxé
Tété Cun Belo Can, sendo que desses somente trés continuam em
atividade até o momento, que sédo o Ara Odé, 11é de Egba e Alafin Oy,
e muitos dos integrantes dos afoxés iam se reintegrando em outros
afoxés. De acordo com Ester Monteiro, desde a fundacéo dos Gltimos
grupos, |1é de Egba e Alafin Oy6 em 1986, ndo foi constatada a criagdo
de outros afoxés em Recife, até o surgimento do Afoxé Oba Ayra em
1990, e do Afoxé Oxum Panda em 1995.

O Babalorixd e fundador do Afoxé Oxum Panda, Genivaldo
Barbosa, também iniciou sua vivéncia de afoxé no Alafin Oyo.

Eu conheci o Alafin porque eu tenho um amigo
que é padre, que ele agora é o vigario geral de
Recife, e eu ia muito a Igreja dele. Entdo domingo
eu sai, fui tomar uma cervejinha e conheci o
Alafin, e claro que eu me identifiquei porque era
minha religido. (Entrevista concedida por
Genivaldo Barbosa em 29 de junho de 2013,
Comunidade do Barro/ Recife).

No entanto Genivaldo conta que a principio ele era
constantemente discriminado, tendo que lutar para conseguir retirar da
ata do afoxé a proibicao de pessoas de pele clara participar do grupo.

Isso foi no comego, quando o movimento negro
era radical, e teve discussdes comigo, teve com

16 . o w . A ; 5
Referéncia ao trecho da musica "Afoxés de Olinda" do Afoxé Oxum Panda, que
cita os 4 afoxés mais antigos em vigéncia no cendrio da cultura negra pernambucana.
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um amigo meu, inclusive de me chamarem de
branco burgués, e que hoje me respeitam. Hoje o
movimento negro me respeita, hoje diz que eu
provei que trabalho pela cultura negra. (...) Que o
movimento negro antigamente era racista, como
eu tive varias discussfes, e dizer: "Vocés querem
deixar de ser oprimidos pra virar opressor. Como
é que vocé quer igualdade de raga se vocé ndo
aceita um branco entrar no afoxé?" E foi quando a
gente lutou e tiramos da ata. Na ata tinha que
branco ndo podia participar, e a gente tirou.
Lutamos e tiramos. (...) Que vocé ndo imagina né,
que vocé vai pra uma coisa que tem um
pensamento de uma coisa que é diferente, pensa
que t& lutando por igualdade. (Entrevista
concedida por Genivaldo Barbosa em 29 de junho
de 2013, Comunidade do Barro/ Recife).

O Babalorixa Genivaldo Barbosa de Lemos, que ha vinte anos
toma conta do Centro Rainha de Yemanja, fundado em 1954 no bairro
do Barro em Recife, herdado de sua mée espiritual e fundamentado no
culto nagd, por um periodo também havia sido responsavel pelos
cuidados religiosos do Alafin Oy6, e ap6s desentendimentos no grupo
decidiu montar seu proprio afoxé. Ele conta que antes da atual direcdo
do Alafin, este passou por uma fase muito conturbada. Dire¢fes atras de
direcfes, desfalque, coisas erradas, inclusive até dinheiro pra
construgdo de sede desviado, diz ele, que, assim como alguns outros
integrantes desapontados com a desorganizacdo do grupo, decidiram
deixar o Alafin Oyo.

Sandra Guerra, uma das fundadoras do Afoxé Oxum Pand4, conta
que se reuniram na casa de Genivaldo no dia primeiro de 1995 em um
almoco entre amigos e, durante uma conversa, eles tomaram a decisdo
de colocar um novo afoxé em Pernambuco. Sandra, assim como todos
os fundadores do Oxum Panda, também ja tinha uma trajetéria dentro
dos afoxés. Fez parte do Alafin Oy6 e do IIé de Egba, no entanto, sua
motivacdo se deu pela relacdo do afoxé com o movimento politico,
como relata:

Eu estou no Oxum Pandé desde a fundacao, ja vai
fazer 19 anos. Mas ja venho assim, de outra

experiéncia de afoxé com o 11é de Egba e o Alafin
Oyo, desses dois assim. (...) O primeiro que eu fiz
parte foi o Alafin Oyd. Eu era Movimento Negro,
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do MNU, dai surgiu o semindrio, desse seminario
que surgiu a gente tinha o encerramento que a
gente poderia fazer no Alafin, que os ensaios do
Alafin era no Atlantico. Era massa porque era no
domingo de 10 as 18h, entéo vocé encontrava
todo mundo do movimento. Ai a gente teve 1& com
Genivaldo, atual presidente do Oxum Panda, e
fiquei no Alafin. (Entrevista concedida por Sandra
Guerra em 29 de junho de 2013, Comunidade do
Barro/ Recife).

Sandra posteriormente também passou a integrar o Afoxé IIé de
Egbd, atuando nos dois afoxés simultaneamente, e de acordo com ela
todos os fundadores do Oxum Panda também ja tinham uma trajetéria
dentro dos afoxés de Pernambuco. Jorge Riba, que também integrou o
Alafin como tesoureiro e primeiro diretor de alabé, depois de passar
cinco anos em Salvador, ao retornar foi convidado por Genivaldo para
participar do Oxum Pand4 como diretor de Alabé.

Eu sai daqui de Recife com 18 anos de idade,
quase 19 anos de idade. Eu comecei a sair em
afoxé com 16 anos, mas ai eu ja tinha uma
experiéncia aqui quando eu cheguei em Salvador.
A gente diz que... a gente ndo, Gil fala que a
Bahia ja me deu régua e compasso, a mesma coisa
digo eu. Eu sai daqui menino, retornei um homem
ja. Foram 5 anos em Salvador que valeram uma
experiéncia de vida que me da régua, me da
compasso até hoje. Minha vivéncia em Salvador
foi muito boa, foi muito rica, porque eu conheci
muita coisa né. Eu vivi muita coisa, eu vivenciei
muita coisa em Salvador que aqui em Recife, de
certa forma, eu até trouxe essa experiéncia para
Recife. Em Salvador eu participei, como eu falei,
dos ensaios do Gandhy, das Filhas de Gandhy, do
Kori Efa, e quando eu retorno a Recife foi uma
época em que tinha se estourado uma certa crise
entre os afoxés, organizacional e também de
identidade. (...) Quando eu volto de Salvador eu
me integro ao Oxum Panda com a proposta de
resgate daquela, da originalidade do afoxé, do
togue do ijexa, dos passos de dancga. (Entrevista
concedida por Sandra Guerra em 29 de junho de
2013, Comunidade do Barro/ Recife).
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E aqui mais uma vez a vivéncia em outros afoxés é também
destacada por Jorge Riba de forma positiva, onde, por ser considerado
um decano, uma pessoa com certa experiéncia entre os participantes de
afoxé, conquistou respeito e teve mais liberdade, inclusive criativa,
segundo ele, que também se tornou cantor e compositor de diversas
musicas do Oxum Panda. Suas composi¢Oes trazem saudagdes aos
Orixaés, sua forga e beleza, ja que, como afirma, é um afoxé criado da
realidade religiosa, no entanto, ndo deixam de exaltar a negritude e fazer
reivindicagdes contra o racismo e discriminacao, ja que seus integrantes
carregavam experiéncias de uma trajetoria de militdncia negra dentro
dos afoxés anteriores.

Mamé&e Oxum chamou, eu vim fazer
E minha miss&o é o meu prazer
Cantar a beleza da raca Negra

mostrar seu valor

Quero o fim do preconceito
E linda minha cor, sou negro sou

Sou Alafin, sou YIé de Egba, sou Ara Odég, sou Oxum Panda
(trecho da musica Afoxés de Olinda- Afoxé Oxum Panda)

A misica do Oxum Panda também contextualiza os quatro
principais afoxés em atividade naquele periodo, demonstrando também
0 sentimento de pertencimento aos diferentes grupos de afoxé que foram
se ramificando e se difundindo desde o 11& de Africa, proporcionando
esse encontro entre 0 movimento negro, o povo de santo, os artistas dos
balés afro, e os interessados na cultura negra de Pernambuco.

2.4 Um novo contexto e diferentes sentidos para os afoxés
pernambucanos



2 Apresentacgdo do Afoxé Omo6 Obéa Dé na Terga Negra. Junho de 2013.
Destaque para o simbolo do MNU-PE, idealizador desse espago de visibilidade
da cultura negra em Pernambuco.

De acordo com Martha Rosa Queiroz (2010), a ultima década do
século XX foi muito intensa para a cultura pernambucana, marcada pela
valorizacdo da cultura popular pela industria cultural, a administracdo
petista e o ingresso de militantes, inclusive negros, em cargos publicos
do municipio, a explosdo de maracatus nacdo na midia através do
Movimento Mangue Beat e a explosdo dos afoxés, entre eles. No
entanto, em relacdo a dinamica dos afoxés em Pernambuco, o contexto
ndo foi de grande crescimento quantitativo, além do Oba Ayra (1990) e
do Oxum Panda (1995), ja citados anteriormente, surgiram somente o
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Afoxé Timbaganju, no bairro de Campo Grande, e os Filhos de Xangd,
no bairro de Jardim Paulista Baixo, na cidade de Paulista.

Com a conquista de espacos publicos que davam visibilidade as
manifestacOes artisticas da cultura negra, como o Nucleo da Cultura
Afro-Brasileira, a criacdo do Polo Afro no carnaval de 2001 e a criagéo
do Projeto Terca Negra em 2002, através de uma parceria entre 0 MNU
e a Prefeitura do Recife, que tinha como proposito aglutinar diferentes
manifestacdes artisticas da cultura negra recifense para além do carnaval,
a criacdo de novos grupos de afoxé foi ainda mais impulsionada,
notando-se ndo somente o0 surgimento, como também o ressurgimento
de vérios outros grupos. A estimativa recorrente entre 0s praticantes da
manifestacdo aponta para a existéncia de mais de trinta grupos. Para
Esther Monteiro, esse processo pode ter uma relagdo direta com as
conquistas decorrentes das constantes reivindicagcdes dos grupos, do
Movimento Negro Unificado e de demais entidades negras junto ao
poder publico local.

Queiroz (2010) destaca que esses afoxés que surgiram a partir
desse periodo vivenciaram um contexto diferente dos afoxés pioneiros
de Pernambuco. O Movimento Negro conquistava algumas vitorias na
luta contra o racismo e ja tinha forgas para questionar o Estado sobre o
seu papel em relagdo as desigualdades racias, criando o debate sobre as
politicas de acdo afirmativa. A valorizagdo da religiosidade afro-
brasileira, bem como a luta contra a intolerancia religiosa, ganhou forca
entre as reivindicagcfes do MN, ao mesmo tempo em que os afoxés
reforgaram os elos com as casas de religido de matriz africana, sendo
que todos os afoxés mais recentes se formaram a partir desses centros
afro-religiosos. Nesse aspecto, Lima (2009) acredita que o aspecto
religioso foi se constituindo a partir do processo da reconfiguracdo das
identidades, onde a afirmagdo da negritude estava vinculada ao resgate
das praticas culturais ancestrais trazidas da Africa e que encontrava na
religido a sua principal forma de expressdo, como se pode notar no
trecho abaixo da mulsica do Afoxé Oya Alaxé:

O divina m&e do mar, que trouxe a minha nagao.

Saudando o povo nag®, resisténcia e tradicao.

Pra fazer do afoxé a voz do meu candomblé.

(trecho da musica "Meu Terreiro é de Xangd" do Afoxé Oya Alaxé)

A predominancia de temas relacionados a religiosidade
afrobrasileira e a forte presenca de mdsicas sacras oriundas do
candomblé, perceptiveis no repertério musical desses grupos, mesmo
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que articulados com mensagens politicas, sdo, muitas vezes, criticadas
pelas liderancas religiosas dos afoxés mais antigos. No entanto, sendo a
intolerancia religiosa ainda muito presente na sociedade brasileira, a
exaltagdo dos Orixas publicamente, bem como a exposicdo de aspectos
dos cultos afrobrasileiros, podem ser consideradas uma forma de
resisténcia cultural que, através do universo simbolico religioso, cria um
didlogo com as reivindicagdes politicas da populagdo negra, articulando-
se através da arte no processo constitutivo das identidades dessa
manifestacdo cultural em Recife e Olinda. Tais aspectos das religides de
matriz africana que se relacionam com as praticas dos grupos de afoxé
em Pernambuco serdo apresentados no capitulo a seguir.
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Capitulo 11l - O Candomblé na rua: expressdo religiosa e
performance nos afoxés de Pernambuco

O afoxé tem um forte vinculo religioso com as religiGes
afrobrasileiras, seja por seus elementos artisticos, simbdlicos, seja por
Seus preceitos que orientam 0s grupos e suas praticas. Pode-se dizer que
este fator teve considerdvel relevancia para que se mantivesse vivo
diante das disputas pelos espagos carnavalescos. Ficou conhecido como
“candomblé de rua”, uma vez (que representava uma extensdo
socioespacial do terreiro. No entanto, alguns entrevistados advertiram
gue o afoxé é o candomblé "na rua" e ndo "de rua", uma vez que nao
seria uma outra forma de candomblé, e sim elementos artisticos da
liturgia do candomblé que sdo incorporados e representados nessa
prética cultural de viés religioso e também de cunho politico.

Portanto, para que se possa compreender o afoxé & necessario
uma aproximagdo com o universo religioso do candomblé, umas vez que
é uma pratica que tem profunda vinculagdo com essa religido de matriz
africana. Seguindo seus preceitos e préaticas, e utilizando de seus
elementos, tais como a danca, a mlsica e a estética, expressa aspectos
simbdlicos dessa liturgia religiosa em suas performances. Nesse sentido
que durante a pesquisa procurei me aproximar desse universo religioso
pernambucano, frequentando as festas puablicas dos terreiros de
candomblé, no didlogo com Yalorixas, Babalorixds, e também com
praticantes dessa religiosidade. No 11é Axé do Oxossi Guanguobira pude
ter um convivio um pouco mais proximo, uma vez que eu habitava nas
proximidades desse terreiro na comunidade do Pina, e também tomei
aulas de dancas dos Orixas com um amigo iniciado dessa casa e também
dancarino do Afoxé YIé de Egba da comunidade do Alto José do Pinho,
utilizando como espaco o proprio terreiro.

Neste capitulo aprofundarei nessa relacdo dos afoxés com as
religibes de matriz africana, mas para isso antes acho necessario
contextualizar o Candomblé dentro das religibes afrobrasileiras
pernambucanas. Em seguida apresento os elementos e aspectos do
Candomblé que configuram as praticas do afoxé, refletindo de que
forma se articulam por meio de suas linguagens expressivas como uma
expressdo performatica que constituem em si, mais do que um meio de
representacdo, uma forma de agdo, que interage e comunica através da
forca atrativa de suas linguagens expressivas e da visibilidade aos
aspectos da cultura negra local.

3.1 As religides afrobrasileiras em Pernambuco
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1 Festa do Fogo de Xangd no Patio de S&o Pedro. Essa festa reline varias
vertentes de religibes de matriz africana de Pernambuco. Junho de 2013.

Dentre as religides afro-brasileiras em Pernambuco, o
antropdlogo Roberto Motta (1999) apresenta quatro vertentes principais:
O Xango, tradicdo afrobrasileira de culto aos Orixas que representa
muito aproximadamente ao Candomblé da Bahia. A Jurema (ou
Catimbd), que consiste no culto, inicialmente dos mestres, caboclos e
ciganos, que posteriormente por influéncia de outras vertentes teria
incorporado também ao seu culto entidades africanas como exus e
pombagiras. A Umbanda Branca, submetida a influéncia da teologia do
espiritismo europeu kardecista no seu sistema de crengas,
concomitantemente reinterpretando as divindades do Candomblé e se
relacionando com espiritos cujas denominacBes correspondem as do
Catimbé e de cultos assemelhados; e, por fim, o Xangé Umbandizado,
variedade intermediaria que ao mesmo tempo em que adota elementos
da sistematizacdo kardecista, conserva os togques, dancgas e hierarquias
dos terreiros de Xang6. Este, ao mesmo tempo em que acredita nos
Orixas, valoriza também caboclos, mestres, boiadeiros e entidades do
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mesmo género presentes na Jurema ou no Catimbo.

No entanto, como adverte Motta (1999), ndo existe uma
Umbanda, porém muitas umbandas, com grande diversidade de crencas
e rituais. Podendo em alguns contextos representar um equivalente
"polido" do Xangb de Pernambuco, assim como todo o conjunto
religioso afro-brasileiro, ou ainda como tudo o que nao é religido de
culto aos Orixas, englobando assim a Jurema e seus equivalentes. Ja
para Rita Laura Segato (2005), a Jurema, que também seria conhecida
como Toré, é uma variante local do culto de Umbanda ou, como ainda é
chamado, Macumba. Para ela, quando os Orixas africanos "descem" em
possessao num culto de macumba em solo brasileiro, o fazem sob a
forma de um destes tipos de entidades autéctones brasileiras, tais como
"caboclos", "pretos velhos", "vaqueiros", "exus" e "pombagiras"”, entre
outros.

De acordo com Prandi (1999), desde a época da escravidao as
populagdes africanas e seus descendentes articularam os saberes
religiosos de matriz africana com elementos do catolicismo, e elementos
indigenas, em menor grau. Na sociedade do branco dominador, 0 negro
escravo encontrou formas de constituir sua religido, bem como de se
articular no mundo real do dia a dia do branco através da adesdo ao
catolicismo como estratégia de superacdo da condicao escrava do negro.
Com as estruturas sociais e familiares dissolvidas pela escraviddo, a sua
religido enfrentou desde logo contradicGes e adaptacbes ao novo
contexto social e ritual. Os antepassados ou o ancestral do povoado
(egunguns) que cuidavam da ordem do grupo na Africa, perderam seus
lugares privilegiados no culto para divindades de culto genérico ja que
tais estruturas sociais para as quais a religido dava sentido ndo foram
reproduzidas aqui. O centro da nova religido negra brasileira passou a
ser ocupado por divindades mais diretamente ligadas as forcas da
natureza, envolvidas na manipulacdo magica do mundo e, de certa
forma, mais presente na construcdo da identidade da pessoa, sendo o
culto aos Orixads uma forma também de se recuperar ritualmente a
familia.

Nesse processo de mudancas socioculturais, o culto aos Orixas
misturou-se ao culto dos santos catolicos para adaptar-se e torna-se mais
brasileiro. Para se inserir na sociedade geral, apagou elementos negros
de sua liturgia, se tornando universal, além de iniciar vigorosamente o
processo de valorizacdo dos elementos nacionais, configurando a
nascente umbanda para a sociedade branca. No entanto, conforme
Prandi (1999), essa historia de apagamento de caracteristicas de origem
africana, bem como o ajustamento a cultura nacional
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preponderantemente europeia, Nndo conseguiram apagar muitas praticas
rituais e concepcdes religiosas negras que se impuseram na sociedade
branca. O que se observa posteriormente é o retorno das origens negras
para fazer parte da propria identidade do pais, onde o candomblé
popularizou-se e transformou-se em uma religido para todos, iniciando
também um processo de africanizagdo, que procurou recuperar
elementos rituais perdidos na didspora e desfazer o sincretismo com o
catolicismo deixando de ser, dessa forma, uma religido subalterna que
dependia do catolicismo como mecanismo de identidade para seus
devotos.

Portanto, tendo os afoxés de Pernambuco eclodido nesse
momento de efervescéncia cultural que se iniciou em meados nos anos
60, no qual buscava-se recuperar as raizes originais da cultura brasileira,
e que acarretou nesse processo de africanizacdo e de valorizagdo dos
elementos da cultura negra, ndo é de se estranhar que tenham se
vinculado a matriz religiosa do Candomblé, uma vez que esta pressupde
uma pureza original que vem da Africa e do passado, bem como uma
autonomia em relacdo a cultura hegemdnica europeia. Assim, mesmo
que no Recife alguns afoxés estejam assentados em terreiros que
praticam tanto o Candomblé quanto a Umbanda ou Jurema, a sua
relacdo se estabelece com o Candomblé e, portanto, esses terreiros
levam nos seus afoxés somente elementos correspondentes a essa
religido. Nesse sentido, pode-se dizer que o afoxé é uma expressao
artistica cultural, com génese fundamentada essencialmente nas
doutrinas religiosas do Candomblé. Dessa forma, é importante
compreender um pouco mais acerca dos principios e préaticas do culto
aos Orixas que fundamentam a manifestagdo artistica cultural do Afoxé.

3.2 Principios e praticas religiosas nos Afoxés

Uma vez que os afoxés fundamentam-se nas doutrinas religiosas
do Candomblé, introduzirei a seguir alguns aspectos dessa religiosidade
que se relacionam com as praticas dos grupos de afoxé.

O Candomblé é uma religido que se constituiu no Brasil a partir
da reelaboracdo de varias vis6es de mundo e de ethos provenientes das
maltiplas etnias africanas de diferentes regides da Africa, que, a partir
do século XVI, aqui se estabeleceram em decorréncia do trafico de
escravos. Os maiores grupos que chegaram ao Brasil foram os Bantus,
da regido de Congo e Angola, os Yorubas, da moderna Nigéria e
Replblica do Benin, e os Jejes, do antigo reino de Daomé. Estes
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diferentes grupos étnicos trouxeram junto seus habitos e costumes,
incluindo suas crencas religiosas, que acabaram influenciando
fortemente a recriagdo das religibes afro no Novo Mundo.
(BARROS&TEIXEIRA, 2000; LIGIERO, 2006).

Na Africa, as divindades cultuadas estavam ligadas a familia,
cidade ou regido, caracterizando cultos grupais e regionais, e até mesmo
de caréater nacional, mas quando chegam no Brasil assumem um outro
carater devido ao reagrupamento do que foi dispersado pelo trafico na
diaspora. Em regides diferentes do pais, os diferentes grupos étnicos
tornaram-se semi-independentes e criaram diversas nacles, que se
distinguem entre si principalmente pelo conjunto de divindades
cultuadas, os atabaques e a lingua sagrada usada nos rituais, ao passo em
que se intercruzam pela filosofia animista e por uma crenca religiosa
que tem como preceito a harmonizagdo com as forgas vivas da natureza,
onde se pode sentir e conviver com a forca divina dos Orixas, dos
inquices e dos voduns. (LIGIERO, 2006; VERGER,1991).

As comunidades de candomblé apresentam caracteristicas
préprias de uma organizagdo social hierarquica na qual a transmisséo de
conhecimentos acontece através da tradicdo oral e da observacdo no
processo da iniciagdo e pela vivéncia constante numa casa-de-santo.
Através do processo de iniciacdo os individuos sdo integrados a
hierarquia sdcio-religiosa do terreiro, além de adquirirem lagos de
parentesco mitico, responsaveis pela rede de relacionamentos e pelos
referenciais sociais, assim como pela inser¢cdo dos praticantes em um
enquadramento social mais amplo e complexo de "macumbeiros” ou
também conhecidos como "povo-de-santo”. As relacGes e inter-relages
nesse mapa sociocultural compreendem, portanto, identidades sociais
bem demarcadas que caracterizam maneiras de ser marcadas também
pelos padrfes da sociedades ampla, onde as relagbes de dominagéo-
subordinagdo estdo bem presentes. (BARROS&TEIXEIRA, 2000).

Os grupos de afoxé, assim como as comunidades de candomblé,
procuram manter suas bases hierarquicas, onde cada integrante possui
um papel especifico dentro da hierarquia funcional dos grupos, e
tradicionalmente, os cargos de prestigio dentro dos afoxés sdo ocupados
por aqueles que conhecem os rituais do candomblé. Cada grupo possui
uma lideranca religiosa, o Babalorixa (Pai de Santo) ou a Yalorixa (Mae
de Santo), que zela pelas questdes religiosas do grupo, ao mesmo tempo
em que orienta 0 grupo em todos 0s aspectos, e seus participantes,
mesmo que ndo adeptos do Candomblé, devem respeitar essa hierarquia
e os fundamentos religiosos obedecendo aos critérios de funcionamento
do terreiro ao qual pertence o grupo. Como observei, em alguns dos
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grupos pesquisados, como nos afoxés I1é de Egba, Oxum Pand4, Omo
Nilé Ogunja e Oya Tokolé, pude perceber que essas liderancas religiosas
também assumem a lideranca do grupo de afoxé, assumindo
responsabilidades que vao além das suas fungdes religiosas.

Assim como no Candomblé, a transmissdo de conhecimentos
ocorre pela vivéncia constante nas atividades dos grupos, que se da de
forma mais intensa no periodo preparatério para o carnaval, que em
geral se inicia gradualmente por meados do més de agosto e segue até o
tdo esperado festejo de momo. A convivéncia também cria lagos pelos
quais os integrantes desenvolvem um sentimento de pertencimento,
criando uma rede de relacionamentos, bem como construindo
referenciais sociais.

No Candomblé existe uma ligagdo muito forte entre o divino, o
humano e o natural. Fundamenta-se na existéncia de uma forca vital que
a tudo permeia, a prépria presenca divina presente nas forcas da
natureza e nos seres humanos, que é representada pelos Orixas. Cada
Orixa est4, portanto, ligado a uma for¢a da natureza que influencia sua
personalidade, suas caracteristicas fisicas e, consequentemente, seu
modo de agir e de se movimentar. Comem alimentos especificos, usam
cores prescritas de acordo com o0s elementos que o regem e se
relacionam com as forgas primordiais ou aspectos particulares da
natureza, bem como com fungdes sociais, tais como guerra, justica, caga,
maternidade... Podem ser concebidos como masculinos, femininos ou
"meta-meta", que sdo divindades que podem ser a0 mesmo tempo ou
alternadamente masculinas e femininas. Portanto, cada Orixa pode ser
pensado como um arquétipo com atributos e simbolos prdprios que
fornece padrfes de temperamento e comportamento de acordo com as
suas qualidades e elementos relacionados (BARROS&TEIXEIRA, 2000;
SEGATO, 2005).

Todo Afoxé tem um Orixa como guia, para o qual se cumprem
obrigacOes ritualisticas e também se reverencia através de suas cores,
seus cantos, sua danca e seus simbolos. Suas qualidades e atributos
proprios sdo representados através desses elementos que demarcam
também a identidade do grupo e que, de certa forma, também
influenciam nos processos de construcdo identitaria dos proprios
integrantes, que muitas vezes se afiliam a determinado afoxé pela
identificagcdo com a divindade que o rege.

Para tomar conhecimento acerca do Orixa que sera o patrono de
determinado afoxé, assim como no Candomblé, consulta-se o If4, ou o
"jogo de blzios". Através deste oraculo, os Orixas falam por meio dos
diferentes oduns que se relacionam com as diferentes posi¢es dos
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buzios, revelando o Orixa que toma conta daquele afoxé. Maria Helena,
Yakekeré'’ do I1é Oba Aganju Okoyla, conta como se deu esse processo
no Afoxé Oya Alaxé, atual Oya Tokolé, fundado nesse mesmo terreiro
gue pertence a sua mae, conhecida como Mae Amara:

Ai meu Babalorixa botou um ordculo pra mim,
jogou os buzios, ai ele olhou pra mim e fez: "Por
que ndo vocé fazer o seu proprio brinquedo?" Néo
disse nem afoxe...

(...) "Oyad estd mandando, os Orix&s estdo
mandando, Ifa t recomendando que vocé nasceu
pra isso, pra manter uma tradicdo". Ai eu pensei
em fundar um afoxé de Oxald porque era um
santo que eu tenho muito amor. Oxaguid, muito
amor, Ave Maria. Mas quando jogou Oya disse,
ciumenta né, disse: "N&o, vocé pode chamar todos
0s Orixas, ele é o padrinho, Oxum é a madrinha,
mas quem vai conduzir o afoxé sou eu". E ai eu
fundei o afoxé. (Entrevista concedida por Maria
Helena em 11 de julho de 2013, Comunidade de
Dois Unidos/ Recife).

O If4, como pode se ver, orienta as agdes e decisbes dentro dos
grupos de afoxé desde a sua criacdo, sendo também consultado para
saber das obrigacdes ritualisticas necessarias com 0s ancestrais para que
se mantenha o "axé" daquele grupo. Em conversa com o Ogd Pop6, um
dos sdcios-fundadores e porta-estandarte do Afoxé Omo Nilé Ogunja,
explicou-me sobre as obrigacGes para ExU e para o0 santo da casa que
deveriam ser feitas para que o Afoxé saisse em cortejo naquele dia em
homenagem ao dia do Orixa da casa (23 de abril de 2013). Pop6 conta
que esse cortejo realizado pela comunidade acontece como de costume,
na sexta de carnaval, o qual ndo ocorreu naquele ano porque, conforme
0s blzios, a data realizada seria a mais favoravel. Conta também que
Ogum ndo quis que "derramasse sangue™ na sua obrigacdo, uma vez que
0 ano ja estava muito violento, e ja que Ogum apresenta a caracteristica
de ser um Orixa de temperamento “quente”, ndo seria recomendado,
pois intensificaria mais ainda essa qualidade.

No terreiro de candomblé, a vida ritual envolve a realizacdo de

17, . . A i .

Maria Helena explica que desde o ventre de sua mée ja foi escolhida para esse
cargo de Mdae Pequena, que requer que esta seja a principal auxiliar da Mae-de-
Santo da casa, também sua mée bioldgica, e também a sucessora desta.
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rituais privados e publicos que se fundamentam numa ideia de obrigacéo
para com os Orixas e, para que as cerimdnias publicas de carater festivo
possam acontecer, € indispensavel que os rituais privados as precedam.
Assim também se procede em grande parte dos afoxés que, assim como
nos terreiros de candomblés, durante a preparagdo para a saida do afoxé,
realiza-se um ritual religioso para saudar o Orixd Exu antes que esse
possa sair as ruas para desfilar. O "Padé de Exu", como é chamado, €
feito para pedir licenca a essa divindade através de saudagGes aquele que
governa os caminhos, ao mesmo tempo para renovar 0 axé do afoxé e
pedir protecdo, evitando quaisquer problemas que possa atrapalhar o
bom desenrolar das atividades.

.....

2 "Padé de ExU" realizado antes da saidad Afoxé Oo Nilé Ogunja. Abril de
2013.

Precedendo o cortejo, prepara-se o alimento denominado de
“padé”, uma composicdo de farofa de mel e farofa de dendé,
acomodados em um alguidar, cachaca e uma quartinha contendo agua,
que é entdo levado para a rua e ofertado a Ex(l em meio a toques, dancas
e canticos sagrados. Apos preparar o ambiente, realiza-se uma sequéncia
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de cantos para todos os Orixas, denominado Xiré. Os integrantes do
grupo se juntam em uma grande roda que se move da esquerda para a
direita, simbolizando um circulo magico. Salda-se de Exu a Orixala
com cantos, ritmos, gestos e expressdes especificas de cada Orixa. No
Carnaval, conforme Fabiano Santos, o Alafin Oy0, assim como outros
afoxés, encerra a cerimdnia soltando duas pombas brancas em
homenagem a Orixala pedido paz no decorrer do cortejo.

No Candomblé, assim como no Afoxé, o Xiré é a primeira parte
da festa publica e tem como funcgéo separar a esfera sagrada da profana,
a0 mesmo tempo em que transforma o local no palco da danca. E
somente apds essa cerimodnia que se tem permissdo para sair as ruas e se
entregar ao ritmo do ljexa e as masicas e dancas proprias do afoxe.

Outro preceito das tradi¢des religiosas afrobrasileiras que percebi
estar presente nos afoxés estudados € que a percussao dos atabaques é
uma atividade masculina, ndo sendo permitido as mulheres que toquem
instrumentos de pele. Pai Genivaldo, explica que no Afoxé Oxum Panda
antes do carnaval se iniciar, "lava-se" um instrumento de cada com o
sangue do sacrificio e somente pessoas escolhidas poderdo manusea-los.
Tais pessoas deverdo manter resguardo, ndo podendo beber, nem fumar
e nem ter relagdes sexuais durante esse periodo do carnaval.

Para o transporte do Babalotin, considerado o simbolo religioso
mais importante de um afoxé, é também necessério certos cuidados,
uma vez que carrega o seu fundamento e representa a forga magica do
afoxé. Representado por um boneco de madeira pintado de preto, o
Babalotin pode ter variadas formas, levando em seu interior elementos
preparados no terreiro ao qual o respectivo afoxé estd ligado,
denominado de axé.
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3 Babalotin do Afoxé Omo Nilé Ogunja. Abril de 2013.

A decisdo sobre a pessoa que transporta o Babalotin, como em
outros procedimentos dessa religiosidade também é feita pelo Orixa
através do jogo de buzios. Em geral, é carregado por criancas devido a
sua auséncia de impurezas, no entanto, também pode ser levado pelo
Babalorixd ou Yalorixa, por mulheres que ndo mais menstruem e
pratiquem sexo, mulheres gravidas, bem como por pessoas vinculadas
aos terreiros que exercam alguma funcdo de grande responsabilidade,
sendo, em alguns casos, carregado até mesmo como estandarte para
evitar que seja manuseado por qualquer pessoa.

O Pai Genivaldo Barbosa explica os cuidados na preparacdo do
Babalotin do Oxum Panda para o carnaval:

Ela tem obrigacdo. Trés dias antes do carnaval é
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feito a obrigacéo pra ela.

(...) Primeiro, quando vocé bota ela pra entrar pra
tomar a frente do afoxé tem que ser botado o axé
nela. E ela vive direto dentro do Peji, quando trés
dias antes, d4 no sébado, sai para o primeiro dia
do afoxé. Entdo quarta-feira é feita a obrigacéo
pra Oxum, entdo ela tem que estar na frente do
assentamento, o sangue tem que... ela tem que
receber sacrificio. (Entrevista concedida por
Genivaldo Barbosa em 29 de junho de 2013,
Comunidade do Barro/ Recife).

A intencdo é a de que, ap6s receber o preparado, 0 axé se
propague entre os integrantes do afoxé e pelos lugares que irdo percorrer,
O Pai Paulo Braz da Costa, também enfatiza os cuidados e o poder desse
elemento sagrado do Afoxé:

Essa € Yalotin, e essa Yalotin eu preparei ela como
se preparasse uma pessoa para o Orixd, iniciando
0 Orixa com aquele boneco. Onde ele passava, vai
receber e crescer, e cresceu mesmo.

(...) Eu preparei com se preparasse pra uma
pessoa, como a iniciagdo, tomou um passe de
magia mesmo.

(...) Fez como a propria Oya. A gente fez aquilo
ali em fungdo da propia Oya Alaxé. (...) Onde a
gente passava o0 pessoal se admirava. Era tdo forte,
as pessoas que tinham mediunidade, que tinha
espiritualidade, as vezes caia 14 no meio do desfile.
(Entrevista concedida por Paulo Braz em 30 de
maio de 2013, Jodo Pessoa/PB).

Pai Paulo Braz enfatiza o fato de se denominar Yalotin, uma vez
que no Oya Alaxé, assim como no atual Oya Tokolé, essa imagem
sagrada é representada por Oy4a, uma entidade feminina. No entanto, Pai
Genivaldo, que também carrega uma entidade feminina em seu afoxé, a
Oxum, discorda dessa alteracdo na nomeacao, pois para ele o prefixo
"Baba", deve ser trocado por "Y4&" somente quando faz referéncia a Mae
de Santo.

Outro depoimento importante sobre essa for¢a de propagacao do
axé do Babalotin é concedido por Dario Janior, do Afoxé Omo Nilé
Ogunja, que narra o fato de quando trouxeram o Babalotin a sede do
Afoxé apos este receber 0 axé no inicio do processo do carnaval:
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Ele queria me pegar no comecgo, quando chegou o
Babalotin. Que a gente recebeu o Babalotim vindo
do candomblé pra sede, entdo quando ele chegou
na sede... Que ele foi pra parte religiosa da coisa
né. Ai a gente foi 14, trouxe o Babalotin, e trouxe
outras coisas que a gente tem que... Quando a
gente chegou com o Babalotin, ai o pessoal
tocando Bravum, pra Ogum, ai eu vi ele, mas ele
ndo me pegou ndo, passou. Ai passou, a gente
COmegou a ensaiar, ensaiou, ensaiou, ensaiou, no
final a gente foi fazer outro bravum. Af o pessoal
comegou a cantar, menino, daqui a pouco eu perdi
o controle...

Eu fiquei preocupado com o que o povo ia falar, ta
ligado. Eu disse: "Meu irmdo, arrumei um
problema téo grande, o pessoal vai falar agora que
eu to recebendo espirito no afoxé™.

Depois de um tempo, e até conversando com Pai
Raminho, e Pai Raminho: "Meu filho, essas coisas
quem separa € a gente". Eles vém e aquilo ali é
deles, aquele espago ali € um espaco do universo
deles. Na Africa o pessoal ndo separa religido, do
trabalho, da plantacdo, da festa, ndo é separado
assim ndo, convive tudo no cotidiano né, lava
roupa cantando pro santo, brinca... A brincadeira é
as coisas do Orix4, o nome é uma dizima de santo.
Esse universo € um universo muito particular, ndo
€ um coisa impessoal, & junto. (Entrevista
concedida por Dario Junior em 11 de julho de
2013, Recife)

Nesse sentido, pode-se perceber como, na cosmovisdo das

religides de matriz africana, através da mediacdo de um conjunto de
elementos simbdlicos, o orun, 0 mundo dos Orixas pode se fundir com o
ayé, o mundo dos homens, transpondo as barreiras que separam a
dimensdo sagrada da profana. Portanto, a partir dessa perspectiva,
falaremos a seguir sobre essa transposicdo dos elementos sagrados do
candomblé para o espaco profano da rua nos cortejos de afoxés.

3.3 O Candomblé vai a rua
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1 Afoxé Omo Nilé Ogunja se preparando, com os rituais do "Padé
de ExU" e do Xiré, antes de sair em cortejo pelo bairro do Ibura.

Pode-se pensar como sendo o sinal diacritico da liturgia do
candomblé o fato de proporcionar uma experiéncia sensivel (visual, tatil,
auditiva, olfativa) do sagrado, no qual os sentidos tém consideravel
importancia no conjunto da cerimdnia religiosa. A musica, o canto e a
danga sdo instrumentos de comunicacdo com o sagrado, tornando as
linguagens artisticas disponibilizadoras de recursos que possibilitam se
relacionar com o sagrado, onde desperta-se a atencdo para os multiplos
sentidos e para as diversas dimensdes do espetaculo representado no
espaco religioso (SANTOS, 2012).

Quando o Candomblé sai dos espacos religiosos e transpbe-se
para as ruas, como nos Afoxés, traz consigo essas linguagens artisticas
que possibilitam a comunicacdo com o sagrado, e também com o meio
social ao qual integram, permitindo a interacdo e conquistando espagos
através do seus encantos multisensoriais. Através da linguagem da voz e
do gesto, o Afoxé, assim como o Candomblé, é um veiculo de
comunicacdo poderoso que desperta a curiosidade visual, bem como a
atencdo para os diversos aspectos da cultura negra pernambucana.

A riqueza estética dos afoxés, que exerce um grande poder de
atracdo nas pessoas, da mesma forma tem como referéncia as casas de
culto de matriz africana. As vestimentas, bem como 0s ornamentos
usados no corpo, sdo baseadas na estética dos terreiros, no entanto, nem
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sempre representando o traje tradicional da baiana, mas trazendo
simbolos, elementos e cores que fazem referéncia aos Orixas e a essa
ancestralidade e, algumas vezes, construindo uma imagem estilizada
destas divindades. Na cabeca sempre trazem amarrado 0 0j4, que pode
ser feito com uma ou Vérias tiras largas de variados tecidos, que entre
fios-de-conta, braceletes, anéis, brincos e palhas, adornam os integrantes
nos palcos e avenidas.

\)

carregam a estética do terreiro. Abril de 2013.

No candomblé a danca e a musica constituem os principais canais
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de comunicagdo com o sagrado, e podem ser tomados como veiculos de
expressdo de sentimentos, ideais e valores. Nos afoxés, as misicas que
conduzem os cortejos se apoiam, preferencialmente, nas cantigas da
propria religido que se mesclam com mensagens politicas e afirmativas
relacionadas & negritude. A musicalidade instrumental é produzida
basicamente por 3 atabaques de diferentes tamanhos e afinagdes, ilus,
tan tans, uma campénula de ferro composta de dois timbres conhecida
como agogo0, e pelos abés, instrumentos feitos de cabagas cobertas por
uma rede de contas que produz um som parecido ao do chocalho. Cada
instrumento de percussdo desempenha seu ritmo, que em conjunto,
compdem as batidas cadenciadas e repetidas que caracterizam os toques
ljexd. No entanto, alguns outros diferentes toques podem ser
identificados na musicalidade dos afoxés, geralmente variando
conforme o Orix& a quem se canta, e ainda com a introducdo de ritmos
da Santeria Cubana, que notei presente nos Afoxés Oxum Panda e Oya
Tokolé, e ainda outros com influéncias da musicalidade dos blocos afro-
baianos, como nos Afoxés Alafin Oy6 e Ilé de Egba, que também
inseriram instrumentos, tais como o timbau e o berimbau.
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8, 9 e 10 Instrumentos Musicais do Afoxé. Ensaio Afoxé Oxum Panda. Abril de
2013.
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As cantigas, mesmo que nem sempre as mesmas dos rituais religiosos
do Candomblé, remetem a religido, aos Orixas, a seus signos e
elementos, e em comunh@o com o ritmo conduz a danga coreografando
gestos e movimentos expressados pelos corpos. A danga se baseia na
mesma que encontramos nos terreiros, e & medida que os canticos vao
sendo entoados, os dancarinos exibem as dangas baseadas nas
gestualidades dos Orixas, muitas vezes a partir de uma coreografia
determinada, que pode ser estilizada ou simplificada.

A musica e a danga, portanto, comportam uma fungdo expressiva
do perfil e do temperamento dessas divindades e a coreografia se baseia
em ritmos, passos e gestos especificos que se baseiam nas qualidades
dos Orixas. Para Santos (2012), o gesto, sempre um ato expressivo,
funciona durante essa danga como simbolo, transmitindo ideias e
valores associados a cada Orix4, tais como forga, beleza, ancestralidade,
vaidade, realeza, feminilidade, masculinidade, etc, e todo o repertorio
coreografico traduz essas a¢des e valores emblematicos correspondentes
a cada orixa evocado, revelando seu perfil e temperamento através de
uma identidade gestual. Nesse sentido, como uma danga mimética, onde
0 mito é expresso em gestos e requer uma representacdo dramatica de
acOes, comportamentos e sequéncias fornecidas pela mitologia, a danga
dos orixds pode expressar os feitios e valores associados a cada
divindade, assim, Ogum guerreia, Oya tira os eguns dos caminhos,
Oxossi caca, Nand ara a terra, Oxum se banha no rio e se embeleza
olhando-se no espelho, Yemanja caminha pelas ondas do mar, entre
tantas outras movimentages relacionadas a cada Orixa.

Portanto a execugdo da danca envolve conhecimento acerca da
histéria e das qualidades que constituem os arquétipos dos Orixas. Dessa
forma o aprendizado das dangas de Orixas, como vivenciei, se deu da
compreensdo das qualidades dos Orixas, bem como de seus mitos, que
eram descritos e representados pelo professor através de uma
coreografia dramatica que envolve ndo s6 conhecimento, como também
treinamento e aprendizado.

Arua é o lugar privilegiado no qual os afoxé se enunciam, sendo
nesse espago que a pratica coreografica se configura, bem distinto do
espaco liso e plano proposto por Feuillet, representado por um simples
quadrado branco tragado sobre uma pagina em branco. Lepecki (2013),
ao tracar um esboco de como diferentes planos de composicdo que se
relacionam de diferentes formas, delimitando linhas e campos de forcas
que configuram eventuais politicas do movimento na danga
experimental contemporanea, propde que no método de Feuillet, a
coreografia se compde por uma tripla operacdo onde, a principio, cria-se
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uma fantasia de que o chdo é um espaco em branco, neutro e liso. Logo
apaga-se a violéncia contida no ato de neutralizar um espaco, e por
seguinte, todo o espago de representacdo é uniformizado como sendo
um espago neutro e vazio. Ao tornar o chdo tdo liso e vazio, o0 que
pretende-se € evitar que a execucdo da coreografia ndo seja interrompida
pelos "acidentes de terreno”, acidentes que nada mais sdo que as
inevitaveis marcas das cicatrizes de historicidade na superficie da terra,
gue violentamente sdo recalcadas e esquecidas numa tentativa de
constituir um plano ilusoriamente "neutro”.

No plano de composicdo dos afoxés, ao contrério, o chao é
acidentado e irregular, esbarrando-se em "matérias-fantasmas"
(GORDON, 1997 Apud LEPECKI, 2013), que fazem o passado
reverberar e atuar como contemporaneo do presente, e permitindo que
tocos de corpos, que foram negligentemente descartados e esquecidos
pela histdria, surjam expondo as cicatrizes da historicidade, ignoradas
no plano de Feuillet. Portanto, pode-se dizer que as mutilagdes
impingidas aos negros durante o cativeiro ndo conseguiram impedi-los
de servirem-se dos seus corpos como principal canal de expressdo e de
comunicacdo. Em consonancia com sua cultura de origem, organizaram
praticas culturais que encontraram na linguagem dos gestos seu
principal veiculo de expressdo, e que continua a ser recriada
constantemente pelos seus descendentes, relacionando e unindo
experiéncias em varias partes do mundo, resultando em uma transcultura
negra (GILROY, 2001).

E é nesse sentido que se pode dizer que, o Afoxé, assim como
outras performances rituais afro-brasileiras, como afirma Leda Martins
(2003), em todos os seus elementos constitutivos, pode nos oferecer um
rico campo de conhecimento dos processos de criacdo de muitos
suplementos que buscam cobrir faltas, vazios e rupturas das culturas e
dos sujeitos que aqui se reinventaram. A meméria do conhecimento
constantemente se recria e se transmite através de repertérios orais e
corporais, onde as técnicas e 0s procedimentos de transmissdo sdo em si
formas de criacdo, passagem, reproducdo e de preservacdo dos saberes.
Portanto, o corpo, nessas tradi¢fes predominantemente orais e gestuais,
além de uma extensdo ilustrativa do conhecimento dramaticamente
representado e simbolicamente reapresentado por convengdes e
paradigmas seculares, &€ um local de um saber em continuo movimento
de recriacdo, remissdo e transformacdes do corpus cultural, pois nele se
inscreve um conhecimento que se grafa no gesto, no movimento, na
coreografia, na superficie da pele, assim como nos ritmos e timbres da
vocalidade. Nesse sentido, o corpo em performance € o ambiente
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propicio para entender os conhecimentos que estdo além dos discursos.

Refletindo sobre a insercdo das préticas e simbolos do candomblé
no espago publico, Santos (2005) defende que um dos aspectos mais
importantes dessa inser¢do social foi garantido pela forca atrativa das
linguagens expressivas integrantes de sua estrutura ritual. Além de
conservar os elementos do espetaculo, os potencializa, tornando o
carater espetacular das cerimdnias publicas um dos principais sinais
diacriticos no universo religioso brasileiro. Dessa forma, os afoxés,
apoiados nessa tradi¢do religiosa, exibindo dancas, ritmos e 0s cantos
dos terreiros e, a0 mesmo tempo, inseridos no contexto do Carnaval,
tornam-se entidades que permeiam os universos do sagrado e do profano.

A respeito desse deslocamento de simbolos do sagrado para o
espaco profano da rua, nos cabe refletir sobre o que Giorgio Agamben
(2007) escreve em seu ensaio "Elogio da profanagdo”, no qual
estabelece relagbes comuns entre as ideias de "usar" e "profanar".
Partindo da discussao da etimologia de religio, aponta para outro sentido
do religioso, que ndo é relacionado a etimologia que nos é dada
comumente, religare, que seria o que liga e une o humano e o divino,
mas outra, que deriva de relegere, que traduz a atitude de escripulo e de
atencdo que devem caracterizar as relagdes com os deuses, a inquieta
hesitacéo (o "reler") diante das formas - e das férmulas - que devem ser
observadas para respeitar a separacdo entre o sagrado e o profano.
Portanto, religio ndo ¢, para Agamben, o que une homens e deuses, mas
aquilo que distingue os mundos humano e divino. Nesse sentido, a
religido pode ser definida como aquilo que subtrai as coisas, os lugares,
e 0s separa, tornando-os intocaveis. Como forma primeira de profanacéo,
propde-se 0 contato, como um contagio profano que devolve ao uso
aquilo que o sagrado havia separado e petrificado. No entanto, profanar
ndo significa somente apagar as separagdes entre esses dois mundos,
mas além disso, fazer um novo uso delas, ou abrir para um uso possivel.

Dessa forma, pode-se dizer que os cortejos de afoxé que surgem
em meio a um cenario de fortes proibicfes a elementos ligados ao
candomblé e advindos da “cultura negra” através do ato da profanacio,
evidenciaram o candomblé nas ruas da cidade e demarcaram um espaco
territorial que até hoje é usado para a afirmacdo de uma posicao politica
na luta por um espago no campo cultural, fazendo um novo uso desses
elementos religiosos do candomblé.

3.4 Afoxé, ""a fala que faz'': performance e enunciacio
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Os cortejos de Afoxé, pode-se dizer que, na concepcdo de Turner,
podem ser interpretados como um fendémeno limindide da sociedade
contemporanea, ja que, como uma atividade marginal, desde seu
surgimento acontece paralelamente ao poder hegeménico da sociedade
elitizada, ao longo das margens, ou seja, nas interfaces e intersticios das
instituicBes centrais.

O conceito de "limindide" destacado por Turner (1982) foi
desenvolvido por ele a partir da no¢éo de "liminaridade" no esforgo de
classificar e analisar os fendmenos culturais nas sociedades complexas.
Associado & nogdo de "margem", o conceito de "liminaridade" é
atribuido a condi¢do em que os integrantes de uma sociedade escapam a
rede e classificagdes que normalmente determinam a localizagdo de
estados e posicdes num espago cultural, onde, através de uma rica
variedade de simbolos, ritualizam as transi¢fes sociais e culturais. Nesse
processo de transicdo, os sujeitos sdo separados das sociedades e os
simbolos rituais nessa fase representam uma inversdo da realidade.
Acontece um processo de obscurecimento e fuséo, no qual as distingdes
desaparecem, caracterizando assim, a liminaridade. Portanto, o espaco
liminar seria os intersticios da estrutura social, no qual os atores sociais
experienciam estar as margens da sociedade.

Nesse sentido, visando lidar com as préprias contradicdes,
conflitos e crises que abalam as bases da estrutura social, a prépria
sociedade institui uma forma de "drama social”, que através de uma
analise processual, Turner (1982) demonstra que se configuram através
de uma relacao dialética entre a "estrutura”, que diz respeito a forma de
organizacao social relacionada a realidade cotidiana, e a "antiestrutura",
que seria 0s momentos extraordinarios configurados por um modelo
alternativo e espontaneo de organizacdo social que, momentaneamente,
emerge nos intersticios da sociedade. E através dessa dialética social a
antiestrutura pode contribuir para a revitalizacdo da prépria estrutura
social, j& que a estrutura, ao instituir a antiestrutura, produz um efeito de
distanciamento reflexivo sobre si mesma.

A antiestrutura relaciona-se também ao conceito de "communitas"
que, conforme Turner (1982), consiste em uma relagdo entre individuos
concretos, histéricos e idiossincraticos que, motivada por valores,
crencas ou ideais coletivos, surge de forma espontanea onde ndo existe
estrutura social. Portanto a liminaridade e a communitas configuram-se
numa antiestrutura, porém, ndo como um reverso estrutural ou uma
fantasia de rejeicdo das necessidades estruturais, mas como a liberacédo
humana de cognicao, afeto, e criatividade.

Dessa forma, nos interessa aqui a partir da nocdo de liminaridade,
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chegar ao conceito de limindide, uma vez que € a esse contexto que as
performances culturais do afoxé se relacionam, ja que tais préaticas das
sociedades ocidentais, tendem a configurar acontecimentos a parte do
todo social e mais voltadas para as expectativas geradas em individuos
em grupos particulares, e ndo da sociedade como um todo. Assim como
os fendmenos liminares, os fendmenos limindides também enfatizam a
dimensdo da criatividade, reflexividade e ruptura temporaria do fluxo da
vida social demarcados pelos eventos simbélicos e culturais. No entanto,
distintivamente das sociedades tradicionais, onde a participacdo em
eventos € instituida pela propria sociedade, norteados pela tradicdo e em
funcéo das representagdes coletivas, tendo como perspectiva a resolugdo
dos conflitos, nas "sociedades complexas"”, os atores sociais possuem
autonomia para decidirem sua participacdo em determinadas atividades
culturais a partir de uma "consciéncia individual".

Portanto, a partir desse novo conceito de limindide, Turner (1982)
volta-se a analise e interpretacdo da dimensdo simbdlica das sociedades
complexas. Conforme Ortner (2011), Turner acrescenta uma outra
dimenséo ao campo da antropologia simbdlica, pois se preocupou com a
questdo de como os simbolos operam como forgas ativas no processo
social, ou seja, a “eficacia dos simbolos". Para Turner, os simbolos
interessam ndo como veiculos de e janelas analiticas para a “cultura” ,
mas como operadores no processo social, que em certos arranjos em
determinados  contextos  (especialmente  rituais),  produzem
transformagdes que sdo essencialmente sociais, revelando os modos
pelos quais eles deslocam os atores de um status a outro, resolvem
contradicdes sociais e ligam os atores as categorias e as normas de sua
sociedade (1967 apud ORTNER, 2011).

Portanto na concepcdo de Turner, o Afoxé como uma
manifestacdo cultural performatica, além de revelar os modos como os
atores sociais veem, sentem e pensam, como na perspectiva geertziana,
através dos simbolos também desempenha-se certas operacdes préaticas
no processo social. Portanto, pode-se dizer que os elementos simbdlicos
do Candomblé presentes nos afoxés podem despertar sentimentos,
operar pensamentos e orientar atitudes capazes de produzir um sentido
para a vida. Transpostos para as ruas também podem expressar ideais e
valores, mudar estruturas e influenciar nos referenciais impostos pela
sociedade hegemonica que oprime as minorias.

Nesse sentido que a traducdo do termo Afoxé pode representar 0s
diferentes sentidos que seus praticantes atribuem a essa manifestacédo
cultural. Em youruba, "afoxé" significa encantamento, palavra eficaz,
férmula magica. Para os grupos de afoxé, esse termo quer dizer a
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enunciacdo que faz acontecer, ou huma traducdo mais poética, a fala que
faz (SANTOS, 2010). Fazendo um paralelo em relacdo a visdo
performativa da linguagem abordada por Austin (1962), que postula que
todas as enunciaces sdo performativas, ja que permitem ndo apenas
efetuar comunicagdes simbdlicas ou semanticas ou descrever 0 mundo,
mas permite fazer algo através da fala em si, agir sobre 0 mundo, pode-
se considerar que o afoxé, através de uma representacdo dramatica das
dancas dos Orixas, da musica, do canto, da linguagem gestual, dos
simbolos materiais e das suas imagens, além de comunicar o conteido
das suas agdes, também promove mudangas sociais. Tais mudancas sdo
perceptiveis e claro que ndo somente relacionadas & pratica do afoxé,
mas ao conjunto de movimentos que se entrelagam. Portanto, assim
como as expressdes performativas, que cumprem uma agédo além do que
dizem, através da forca ilocutéria da linguagem, o afoxé constituem em
si uma forma pelos quais seus integrantes podem agir, criando espacos e
fornecendo ferramentas para que a comunidade negra pernambucana possa
construir  estratégias para romper o0s espacos de poder.

18 L

Sobre romper os espagos de poder em vez de somente se inserir nos espagos de
poder é uma reflexdo que Angela Davis me despertou a atengdo desde uma palestra
que assisti sobre feminismo negro e lutas mundiais por equidade. Ela diz que ao
romper esses espacos, quebramos com as estruturas que estratificam a sociedade e
que produzem a relagbes de dominagdes. Dessa forma o que se pretende nédo é
homogeneizar a sociedade, mas valorizar a diversidade.



Consideracdes Finais

A presente pesquisa pretendeu refletir, nas dindmicas atuais, o
papel do Afoxé nos processos de construgdo e expressao identitaria dos
sujeitos envolvidos na sua pratica, bem como os sentidos atribuidos a
essa manifestacdo da cultura negra em Pernambuco. Para tanto, foi
necessario estar atenta a suas linguagens, expressdes e organizagdes,
bem como aos processos de ressignificacdes desenvolvidos pelos
praticantes e as mobiliza¢fes politicas e religiosas contidas em suas
praticas em ambito local.

Como uma expressao da cultura negra em Pernambuco, o Afoxé
se constituiu como uma manifestacdo cultural, onde se intercruzam os
campos artisticos, politico e religioso. Fundamenta-se nas religides de
matriz africana de culto aos Orixas, e utiliza seus elementos artisticos,
tais como a musica, a danca e a estética para produzir desdobramentos
politicos e sociais. Ao mesmo tempo em que atrelada a religiosidade do
Candomblé, que fundamenta suas préticas e organiza sua constituicao,
em Pernambuco é notavel como essa manifestacdo cultural surge como
uma aliada politica dos militantes negros de Pernambuco como
ferramenta de conscientizagdo, reivindicacdo e afirmacdo do negro na
sociedade. Se considerarmos a forte resisténcia as tradigdes importadas
no cenario cultural pernambucano, é interessante refletir sobre como o
Afoxé adentrou esse espago e encontrou expressiva acolhida no MNU
do Recife.

Pode dizer que o afoxé expressa 0s novos simbolos da
africanidade brasileira que estavam emergindo na época, que busca
representacdes de uma Africa mitica, idealizada, fonte de inspiracéo
para as culturas negras que se recriaram na didspora, e 0s elementos a
que esta se relaciona para recriar suas tradi¢cGes. Representava um novo
movimento que evidencia seus estreitos vinculos com as religides de
matriz africana, a0 mesmo tempo em que reagia contra os discursos
sobre a suposta democracia racial falando ativamente contra a
discriminacdo racial através da forca atrativa de suas linguagens
expressivas, e dessa forma funcionou como uma nova representacdo
poderosa de uma identidade negra pernambucana.

Dentre os afoxés pesquisados da atualidade, dois deles foram
construidos pelo processo da militancia negra, o Afoxé Alafin Oy6 e o
11é de Egba, sendo que 0 primeiro nem mesmo surgiu vinculado a uma
casa religiosa como outros afoxés mais novos, como o Oya Tokolé (Oya
Alaxé), Omo Nilé Ogunja, Oxum Panda. No entanto, como muitos
desses grupos tiveram como referéncia esses afoxés militantes mais
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antigos e também seus integrantes carregavam experiéncias de uma
trajetoria de militincia negra dentro dos afoxés anteriores,
desenvolveram esse sentido de reivindicacdo e de militdncia para as suas
praticas, e seus repertdrios estdo sintonizados com o universo discursivo
da militancia negra. No entanto, € perceptivel como o repertério musical
dos afoxés esta cada vez mais associado a religiosidade afrobrasileira,
uma vez que quase todos 0s grupos mais novos sao oriundos das casas
de religido de matriz africana.

Obervando como os grupos pesquisados se organizam, percebi
como esses coletivos proporcionam relagdes de sociabilidade
estabelecidos a partir de vinculos associativos que estimulam a presenca
de muitos sujeitos que integram os afoxés. Nesse dialogo entre as
vivéncias experimentadas nos grupos com as trajetérias individuais dos
sujeitos desenvolve-se um sentimento de pertencimento a0 mesmo
tempo em que ressiginifica-se a pratica .

E interessante perceber como os afoxés proporcionaram esse
encontro entre os militantes do movimento negro, o povo de santo, 0s
artistas dos balés afro, e os interessados na cultura negra de Pernambuco
e nesse dialogo ressignificam suas praticas e diferentes sentidos séo
associados a essa manifestacdo cultural. Através dos depoimentos dos
integrantes, foi possivel refletir sobre tais ressignificacfes e sobre como
as categorias utilizadas pelos meus interlocutores para se referir ao
afoxé - como "brinquedo”, "quilombo", "entidade", "candomblé na rua"-
operam como denominacdes que explicitam os diferentes sentidos que o
afoxé podem tomar na vida de seus praticantes.

Ao mesmo tempo em que seu carater sagrado é evidenciado, é no
contexto profano que o Afoxé se expressa atuando como meio de
comunicacao, produtor de significados, locus de memoria, de identidade
e de acBes politicas. Os cortejos de afoxés, ao deslocar os elementos
simbdlicos do candomblé para a rua e demarcar um espaco territorial
pode-se dizer que afirma uma posicao politica perante a sociedade como
forma de resisténcia e em busca de legitimidade no campo cultural.
Nesse sentido que penso o "afoxé" em seu sentido literal, como
"encantamento” ou a "enunciacdo que faz acontecer”, levando em conta
0 preceito Austiniano de que todas as enunciagfes sdo performativas e
portanto permitem agir sobre 0 mundo, e dessa forma, mais do que um
meio de representacdo os afoxés constituem uma forma de acéo.

Pensando o corpo como 0 agente protagonista da comunicacao e
producdo de significados dos sujeitos que aqui se reinventaram através
da didspora busquei observar os repertorios orais e corporais para
compreender as praticas dessa expressdo da cultura negra ndo somente
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capturadas pelo discurso politico da etnicidade imediatamente,
valorizando minha experiéncia no campo da danca como forma de
aprendizado de aspectos menos formalizados da vivéncia das praticas do
afoxé. Atenta aos movimentos do corpo em performance, experienciei
na danca como certos gestos, movimentos e elementos corporais
especificos sdo capazes de contar e recriar oS mitos ancestrais e as
histérias desses sujeitos diasporicos, sendo a danga uma forma de
expressdo que também imprime nos corpos de seus dancarinos 0s
saberes e a memoria de uma historia que dificilmente se conta nas
escolas ou em outros meios de comunicagao.

No entanto, ressalto aqui a minha limitacdo em explorar mais
profundamente esse aspecto do que seria a vivéncia de dangar em um
afoxé em decorréncia ao meu limitado tempo em campo, no qual nao
participei do Carnaval e nem do seu periodo preparatério. Nesse periodo,
0s ensaios acontecem mais frequentemente e a vivéncia com o grupo se
torna mais intensa, e também seria 0 momento concedido a pessoas de
fora para se integrar aos grupos. Infelizmente ndo dancei em um cortejo
de afoxé pelas ruas de Olinda ou do Recife e esse fato ndo me possibilita
refletir a partir de minha experiéncia o que seria dancar em um afoxé.
Mesmo tendo aprendido a dancar afoxé, dancar em um afoxé é uma
experiéncia que ndo se completa sem perceber como essa danca interage
Com 0 meio, Com a rua e seus componentes, sem perceber os olhares dos
outros sobre mim, e mais ainda, sem preparar meu corpo, veiculo de
comunicacao entre o sagrado e o profano, com 0s rituais que precedem
0S cortejos.

Como uma pratica cultural negra, pode-se imaginar o afoxé
composto por integrantes que se identificam com uma mesma identidade
racial negra, porém, o que pude perceber € uma diversidade de fenétipos
que, independentemente das suas diferencas, apresentam uma
identificacdo prdpria com a negritude. S80 pessoas que respeitam,
valorizam e que, de alguma forma, estdo vinculadas as lutas pelas causas
da populagéo negra.

Portanto, é interessante visualizar a cultura negra como algo
dindmico, multiplo e de contestacdo estratégica, que ndo pode ser
explicado em termos de oposicdes binarias. Como lugar das
encruzilhadas - nos termos de Leda Martins (2003) - é marcada por
processos de transitos signicos, interacdes e interseccdes, nos quais
registros, concepcdes e sistemas simbolicos diversificados se relacionam
entre tensdes e dialogos.

Observando as tensdes internas presentes no contexto dos afoxés
desde o seu surgimento, é possivel perceber como tais conflitos também
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podem contribuir para o fortalecimento da manifestagdo cultural como
um todo. Devido a desentendimentos ideolégicos e posturas
controversas entre os militantes negros e a comunidade religiosa do
candomblé, novos afoxés foram sendo criados por aqueles sujeitos que
ndo se sentiam representados pelas propostas dos afoxés até entdo
existentes. Dessa forma, foram ocupando os espagos da cidade,
multiplicando os ambientes onde a cultura negra se fortalece através de
diversas estratégias e aliangas.

E importante destacar também que, como grupos artisticos, 0s
afoxés em Pernambuco também buscam inser¢do na midia e no mercado
cultural nacional e internacional, uma vez que esta também é uma forma
de conseguir recursos para que 0s grupos continuem a existir diante do
descaso do poder publico com os grupos de cultura negra, em especial
os afoxés, por ndo constituir uma manifestacdo "originalmente"
pernambucana. Nesse sentido € notavel a disputa por espagos que
possam dar visibilidade aos grupos e a insatisfacdo de alguns praticantes
com as hierarquias existentes nesse meio. No entanto, apesar das
adversidades, percebo que também existem parcerias entre 0s grupos e
seus integrantes, capazes de fortalecer o movimento dos afoxés como
um todo. Portanto, como uma expressdo artistica diaspdrica o afoxé
carrega consigo elementos de resisténcia. A exposicdo de aspectos dos
cultos afrobrasileiros pode ser considerado como uma forma de
resisténcia cultural que através do universo simbolico religioso cria um
didlogo com as reinvindicacbes politicas da populacdo negra.
Observando as iniciativas coletivas dos variados grupos que compdem o
cenario da cultura popular pernambucana observei que as praticas
ocorriam ao mesmo tempo em que divergentes, também entrelacadas
entre os campos de atuacdo politico e cultural, no qual o campo religioso
fundamenta e oferece recursos artisticos e expressivos que comunica 0s
ideais e valores destes grupos. O MNU-PE representou a nova
discursividade da identidade negra e do antirracismo no Recife, e 0s
afoxés emergem desse cenario, desenvolvendo acgdes e trajetorias que
enlacam o politico e o cultural. Seus integrantes nem sempre
pertencentes a uma identidade negra determinada fenotipicamente, no
entanto, desenvolvem um sentimento de pertencimento a esses grupos, e
consequentemente aos valores e praticas que carregam referentes a
cultura negra, tais como a musica, as dancas, as religiosidades, a estética,
e também seus ideais e lutas.

Nesse sentindo, refletindo sobre a minha experiéncia, como
alguém que ndo se identifica com nenhuma identidade étnica ou talvez
com muitas delas, posso afirmar que o contato com o afoxé teve uma
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influéncia um tanto positiva na minha vida. Resumidamente, posso dizer
que entrar em contato com o Afoxé me despertou para questBes
relacionadas & negritude e a a situagdo do negro no Brasil e no mundo,
incitando-me a mobilizar em prol das causas a que se relacionam.
Através do afoxé me aproximei mais das religiosidades afrobrasileiras e
de seu universo cosmoldgico, permeando meus espagos com novas
referéncias e construindo novos sentidos para minha vida. Observando
os diversos simbolos e significados, através da sua danca e
corporalidade, aprendi a criar e a contar histérias das divindades
africanas e da populagdo afrobrasileira, a manifestar diferentes
gualidades da natureza por meio de gestos e movimentos coreograficos,
entre tantos outros aprendizados nessa area. Contribuiu para eu me
relacionar e desenvolver um sentimento de pertenca a alguns grupos
relacionados a cultura negra em Floriandpolis, ressignificando suas
préaticas e talvez me incluindo nos "novos protagonistas da cultura
negra" local, nos termos de minha grande amiga antropologa Alexandra
Alencar (2009). Além, é claro, de o afoxé ter me conduzido & presente
pesquisa de mestrado, estudo este que me permitiu fortalecer ainda mais
todos os aspectos citados acima. Ou seja, por um bom tempo o afoxé
tem conduzido meus passos, permeado meus espagos e dado sentido a
minha vida, que segue encantada pela "enunciac¢do que faz acontecer".
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